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وود ين العريي 


إلى السادة كتاب مجلة ' التراث العربي " ؛ 

ترجو هيئة تجرير مجلمة الستراث العربي من السبادة الكتاب هراعسا الأمور التاليمة فلسي 
الموضوعات التي يرسلونها كي تنشر على صفحاتها : 

٠‏ يفضل أن بكون الموضوع مطبوعا على الآلة الكاتبة - اللسخة الأرلى منسهء ففإذا تعسدذر ذلمك 
فليكن مكتوبا بخضط واطسع: على ان ترمسل النمسخة الأولس مشه؛ فسي حال طبعه علسى آلمة 
النسخ, 

٠‏ بذكر السادة الكتاب عناوينهم التي يرون مراسلتهم عليها. 

٠‏ الموضوع المرسل إلى مجلة التراث العربي. لا يجوز :لكاتبه أن يبعث به في الآن ذاته إلى 
مجلة أخرى. 

٠‏ في حال مخالفة أي من شروط النشر السابقة: يبعل الموضوع المرسل فلا ينشسر. 

+ توجه المراسلات باسم رئيس التحريسر. 

ه المواد الي تثلقاها المجلة لاترد لأصحابها #ستوّاة:نشوت”آء لم اتنشر. 

» العثالات المنشورة لاتعبر بالضرورةٌ عن رأي المجلسة. 


هيلة تحرير مجلة التراث العربي 
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نصر الدين البحرة 


اسمه منذ الطفولة؛ ذاك أن أحد خطوط الحافلات الكهربائية في دمشق؛ كان 
ي.. ينستهي على بعد أمتار من“المسجد الذي يحمل اسمه. وسمعت بعض الكبار 
عو يتحدثون عنه ويلهجون بالثناء.عليّه. ثم كان أن قرأت لمعا من أخباره.,' 
ولكن هذا كله لم يكن شيئا إذا وضع في كفة ميزان؛ يعادل الرحلة الطويلة البعيدة التي 
أخذتنا فيها الدراسة الأكاديمية نحو شواطله: 
ذاكسم هو محمد بن علي أبو بكر الحاتمي الطائي الأندلسي. المعروف بمحيي الدين بن 
عربي والملقب بالشيخ الأكبر. وهو في الحقيقة ذلك الفيلتوف العربي العظيم الذي ولد في 
'مرسسية". وليس في مورسيا كما ذكر خطأ- في الأندلس في أواسط القرن الميلادي الثاني 
عشسر 1165 ثم انتقل إلى أشبيلية؛ حيث كان أجداد ابن خلدون- ولم يلبث أن قام برحلة 
طويلة انتهت به إلى دمشق فأحبها وأحبته وأقام فيها بقية أيام حياته. وكان حب الناس له 
فيها. وتعلقهم بذكره وذكراه حتى الآن؛ خير شاهد على أنها تظل عاصمة العرب؛ في كل 
زمان. 
لم تكن حياة محيي الدين بن عربي قصيرة ذاك أنه عاش خمساً وسبعين سئة حافلة. وفي مثل 
تلك الأيام التي تكلم وتصرف وكتب فيهاء لم يكن هيّنا اتخاذ المواقف؛ كما نفول الآن.. كانت حادثة 
بسيطة يسسيء فهمها عامة الناس: ويستغلها الأوباش المرتزقة؛ تكفي.. لاء لتعكير حياة رجل كبير 
مثل ابسن عربي فحسبه بل.. لإراقة دمه وقئله؛ على هذا النحو أو ذاك؛ مثلما حدث مع الحلاج: 
ومثلما كان يمكن أن يحدث للشيخ الأكبر في القاهرة لولا أن سعى أحد الكرام فأنقذه من محنته فنجاء 
ثم غادر... 
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و ء العبرر 


ابن عربي في الزمن الصعب 


المذهل أن الشيخ محبي الدين» في ذلك الزمن الصعب الذي كان؛ والصليبيون ما يزالون في 
أجزاء مسن بلادنساء وإن كسانوا قد تلقوا تلك الضربة القاصمة على يدي الناصر صلاح الدين في 
حطين.. في تلك الأيام التي وصلت فبها الثقافة المربية إلى أسوأ أيامهاء والجهل شيء مخيف مرعب 
في الشارع؛ كان عليه أن يقرأ وأن يتكلم وأن يكتب.. فماذا كتب.. 

يقول خير الدين الزركلي في الأعلام إنه كتب نحو أربعمئة كتاب ورسالة؛ فإذا استعرضنا ما 
يمكن الوقوف عنده منهاء كان لنا أن نتساءل من جهة؛ هل كان هذا الرجل موسوعة؟ وكان لنظرنا 
أن يلتفت من جهة ثانية إلى هذه السمة الخاصة التي ميزت فكره وزانث حيائه وتجلت في مؤلفاته. 
فكانه كان مقيدا ذلك التقيّد -الحر الجميل الذي ينبع من داخل؛ بما يسميه المفكرون الآن مذهبا؛ إن 
كانت هذه ترجمة مقبولة للكلمة. 

هاذ/ قالث قطرة الطر 

وحدة الوجود.. حسنا. إنها هذه النظرة الثثاملة إلى اله/ومخلوقاته؛ الإنسان والكون: كل ما فيه 
يسبّح باسمه ويشهد بجماله. وهل جمال الموجودات إلا ضورةٍ من جمال الموجد؟ لقد كان الشيخ 
أكثر من قائع مؤمن بهذه النظرة الشاملة؛ ذاك أنه كان يذهب في أحيان كثيرة إلى حدود الانفعال 
الصادق. ومن هذا القبيل ما يروى عنه. حين مرّيَوَما-تميزاب تتقطر منه نقاط بعد مطر في إيقاع 
التقطه الشيخ: 000 القصة كَامَلِةَ؛ 'ذاك أن الفطرة إواحدة حين تصدم , بالماء المتجمع ثحت 
الميزاب كانت ثقول: الله.. 

هكد سم ع أبن عربي. 

وانظر إلى هذه الأسماء التي تغلفها النزعة الشاعرية الصوفية معاء وهل يمكن أن يكون 
تصوف دون شعرء وهل يمكن فصل الشعر عن روح التصوفء مهما يبعد به المزار عن شاطئ 
المتصوفة: الوعاء المختوم.. درر السرّ الخفي» الأنوارء شجرة الكون» اللمعة النورانية؛ فتح الذخائر 
والأغلاق: شرح ترجمان الأشواق؛ عنقاء مغرب. فصوص الحكم.. شق الجيب.. الخ... 

أراد الشيخ الأكبر في ذلك العصر التعيس أن يوقظ الناس؛ على طريقته الحبيبة الرحبة الواسعة 
كصدره. أحب أن يقول لهم: دعكم من ظواهر الأمور وسطوحها وقشورها. انتبهوا إلى الجواهر: 
وهناك إذا شئتم تقدرون أن تتوغلوا أو تتغلغلوا. 


مكمن الإيمان الحفيقى 
كان في وده أن ينبههم إلى أن الإيمان الحقيقي؛ يمكن أن يكون في ذلك الخافق الصغير؛ بعيد 
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عن الشكليات: ولعله كان يصلي صلاة ربما اختلفت عن صلاة المؤمئين في المسجدء حين راح 
يترئم ويتواجد وهو يسمع أسم الله؛ في نقاط الماء المتقطرة. 

وبالدرجة ذائها كان ينكر على أولئك اللاهثين وراء العْرض الزائل مساعيهم الخائبة؛ ومن هنا 
كان احتقاره المربر لتلك النزعات المادية لدى بعضهم بالمعنى المبتذل لهذه الكلمة: المادية. وفوق 
هذا وذاك أعلن الشيخ محبي الدين الحب؛ راية له وغاية. به يصل إلى فهم أسرار الكون ويقدر أن 
يمسك هذا الخيط الناعم الخفي الذي يشد المخلوقات والكائنات؛ إلى بعضها بعضاًء ويستطيع أن 
يتجاوز ما هو أني وظاهري؛ ويتعالى على السفاسف والصغائر والهئات. وها هو ذا يشرح مبادئه 


الجميلة أي شرح: 1 
لفد صار فلسبي فابلا كل صورة فديسر لرهبان ومساوى لفسزلان 
وتسسرئيل الجيسل وتسرنيم كعسبة ومصخف توراة وآيسات فرآن 
أديسن بديسن الحب آلَى توجهست ‏ ' ركالسبه فسالحب ديسني وإيمساني 


.. بلى؛ إن المستشرق الإسباني خوسيه لزَيِسَ كاميرى؛ قد تلقى جيداً رسالة ابن عربي. ولولا 
ذلك فما الذي كان يمكن أن يحمله ,على إرسال تلك الخفئة من تراب 'مرسية" مسقط رأسه إلى 
دمشق.. حيث كانت خفقة قلبه الأخيرة؟ أليس هذا هو المبدأ الأول في ديانة الحب؟ 
4 
ابن عربي». شاعرا 
لم يكن بدعأ أن تتفتح سليقة الشيخ محبي الدين بن حَرَبيّ” الشعزية؛ وهو يعيش بين أكناف تلك 
الطبيعة الأندلسية الساحرة 'فقد أحاطت بها المياه من أعظم جوانبهاء وتمتعت بتربة خصبة صالحة» 
لما نما فيها من أشجار باسقة وأزهار متفتحة وثمار يائعة. وتعددت فيها الأنهار التي من أهمها النهر 
الكبير؛ ودهر تاجة. وذلك إلى جائب ما يوجد فيها من جبال متدرجة؛ تثمر على سطوحها مختلف 
الزروع وشتى الثمار(1).' 
فإذا أضفنا إلى ذلك صدق انتمائه العربي وصفاء نجاره فهو “الحائمي الطائي' بإجماع كتّاب 
سيرته؛ سهل علينا معرفة تهيؤ الفرصة لظهور موهبته الشعرية. ولا يغيب عن البال أن ما زودته 
به فطرته النقية من إحساس مرهف وانفعال صادق؛ ونظرات ذكية فاحصة متأملة إلى كل ما يقع 
تحت بصره. وسمعه أيضاًء كان خير زاد لتغذية الموهبة عنده؛ مرفودة بم تتلمذ على أيديهم؛ من 
علماء وأدباء؛ ومن عاشرهم من شعراء وقراء 'فأستاذه في القراءات" أبو القاسم الشراط' كان بصيراً 
باللغة وأدابهاء وله حظ من فرض الشعر. وأستاذه "أبو محمد عبد الحق الإشبيلي" كان أديبا وشاعرا. 


من شعره! 
إن في المسوث والمعساد لشفلا لأولي الدين والنهى وبلاغسا 
فاغكلم خطتين قبل المنايا صحة الجسسم يا أخسي والفراغا 
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وه ا العرر 


وشيوخه في التصوف كان أغلبهم أدباء فنانين؛ لهم الباع الطويل في فنون النظم والنثرء ومن 

بينهم 'المارتلي" و'أبو مدين' وكلاهما له أدب جيد رفيع'(2) . 
كتب قرأها ابن عربي. 

وكان الشيخ الجليل قارئأ نهمأً؛ ذكر في مقدمة كتابه 'محاضرة الأبرار ومسامرة الأخيار..' 
كثيرا من الكتب التي قرأهاء وبينها في فنون الأدب الكتب التالية: "الأماني".. لأبي المعالي البغدادي 
نزيل فرطبة. واريحانة العاشق' لأبي القاسم المسور و'روضة الأنس" لأبي زيد السهيلي؛ و"الكامل" 
للمبرد. و'زهر الآداب".. للحمصري و "المحاسسن والأضداد' للجاحظ وامعاناة العكل' للحلري 
و"الحماسة" 5 تمام.. وسوى ذلك. 

وكان هذا بين ما رشحه لتولي منصب "كتابة الإنشاء' في ديوان إشبيلية في شبابه. 

وكانت لابن عربي مشاركات طيُبة في مجالس الأدب. من ذلك مثلا ما يرويه عبد العزيز سيد 
الأهل(3) فقد أنشد بعض المتصوفة ابن عربي بيتا مفردا هو: 


كل السذي يسرجو نوالك أمطروا ميا كان برقك خُلبا إلا معي 
فكتب الشيخ محبي الدين أبياتاً ضمنها هذا البيث: 

قف بالطسلول الدراسسات بلعسلع والدب أدبئنا بذك البسلقع 
قف بلديار وناجها متعجبا منها بحسن تلطف وتفجسع 
عهدي بسثلك عمند بائك قاطها تمسر الخسسدود وورد رو ضأينع 
"كل الذي يسرجو نوالك أمطروا ما كان بسرقك خلسبا إلا معسي' 
قالت: نعمء قسد كان ذاك الملتقفى في ظل أفسناني بذاك الموضع[4) 

أبن عربي.. وملكة اللاحظة 


وكان ابن عربي منطوياً على ناقد متمئع بملكة ملاحظة ممتازة. وفي كتابه 'محاضرة الأبرار” 
لمع تشير إلى ذلك؛ من ذلك مثلا نقده قول شاعر في الجود: 

فتى عاهد السرحمن في بذل ماله 

فتى فصرت آماله عن فعاله 

يقول الشيخ محيي الاين معلقاً: 

"هذا المدبيح أقرب للديانة من الكرم؛ فإنما عطاؤه من أجل الوفاء بعهده مع الله. حتى لا يكون 
من الذين ينقضون عهد الله. والكريم سجيته الكرم؛ فلا يحتاج إلى القسم عليه إلا لعلة نفسه. فما 
وفى هذا الشاعر مدح هذا في الكرم ما تصور له في خاطره؛ فهذا اللفظ دون ما في القصد.' 
111115522252202 اا لل لم20 


10 


كلست تراه الدهر إلا على العهد 
وئليس على الحر الكريم سوى الجهد. 


اققشقااير 3 العر 5 0 59 9 39 339 39 39 29 125239 نصر الدين البحرة 29ج 
ويجيء تعليقه تارة أخرى؛ شعرا. فهو يختار من "جيد' شعر غيره فول القائل: 
لسئن سساءني أن للتسلي بإسسساوة لقسد سسرني أنسي خطسرت بسبالكا 
فيقول: وأحسن منه لو قال ما قلنا؛ 
لسلن سسرئي أن لتسئي بمسساءة ما كسان الا أن خطيرت بسبالكا 
لأن الأول قد أقر بأنه أساء ثم اعتذر, 
ويذكر من 'أحسن الشعر' فول آخر في الشكوى 
فالليل إن وصسلت كالليل إن هجرت أشسكو مسن الطول ما أشكو من القصر 
معلقاً بقوله؛ أحسن منه ما قلنا: 
مُسسفلي بهسا بالسليل أو هجسرت فمسا أبالي أطال السليل أم قصرا 
شم يستطرد: 'فإن الأول شغله بطول الليل وقصره من أجلها؛ فهو فاقد لها في زمن الاشتغال 
بغيرها. والثائي شغله بها ومن سواها تبع'(5) 


وحدة الوجود والحب الالهني في مؤلفاته 


ترك ابن عربي مؤلفات كثيرة؛ فقد-كان غزير الإنتاج في مختلف مجالات الإبداع؛ من منظوم 
ومنثور؛ وإن تكن تصب جميعاً في مذهبه الفلسفي الصوفي في 'وحدة الوجود' و"الحب الإلهي' وفيها 
أعماله الشعرية؛ وبينها "لديوان الأكبن" وذيوآن الأشتواق._وديوان المرتجلات. والفصيدة التائية 
وقصيدة في المناسك. وترجمان الأشواق وشرحه عليه المسمى: ذخائر الأعلاق في شرح ترجمان 
الأشواق, 

على الرغم من أن شعر ابن عربي يدور في معظمه حول المعائي الصوفية؛ كما يحب هو أن 
يؤكد عامة؛ ولا سيما في مقدمة شرحه 'ترجمان الأشواق" إلا أن فيه قصائد يمكن أن توصف بأنها 
اجتماعية. من ذلك مثلاً هذان البيئان اللذان وردا في إجابة سؤال سأله بعض أصحابه إياه؛ 

كيف حالك مع أهلك؟ فأجاب: 


إذا رأى أهسل بيستي الكيس ممئلدا تبسمت ودئست مسني تمازحني 
وإن رائه خسلياً.. من دراهمه تكسرهت وانشسلت عني تقابحني (6/ 


ولم يقتصر موقفه من مسألة "المال" على أهل بيته فحسبء بل كان أشمل من ذلك. وعلى الرغم 
من كرمه وزهه المعروفين؛ فإنه رأى أن اعجو عي وا رن م بسي "أن يكون 
الإنسان غنياً بالله لا بالمال": 
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بو ا العرر 


بالمسسال يسنقاد كسل صسسعب 
يسسبه عسام حجايبا 
لولا الذي فسي السنفوس مسنه 
لا تحسسب المسال مسا ئسراة 
بل هو ما كسلت يا بسني 
فسن برب العلا غنيا 
ويتصل بهذا الموقف نظرته في الزهد: 
لا تتندمنُ على خير تجود به 
فالله يرزق من يعطبه نمته 


ويدخل في هذا الباب "الاجتماعي" رأيه في 


إن قلت ليأكلودئن لك 
ولتلستَزم طريقس تي 


3 حند حك قلق 2د 302 جد جع للق جد جنغ 330 290 390 33 309 80 - جما دي 2 393 23 25 


بسن عالم الأرض والسماء 
للم يعر فوا ل ذةٌ العطساء 
لم يُجب اله في الاعاء 
سن عسدجد شسرق الضسيا م 
به غنيا عسن السوام 
وعامل الخلق بالوفساء [7) 


وإن أغساظك من تعطبه وافسترفا 
سواء أنكرها كقرأ أو اعسترفا 


الإخلاص في العمل والبعد عن الرياء؛ 


ناائة ليما ئثالية 
واجهسد وكالص عمتكك 
مسن كل خير أمسلك (58) 


وكتب ابن عربي في وصف الطبيققة. وقد أورد في 'محاضرة الأبرار' أبياتا لأبي علي بن شبل 


في ورصف الربيع عارضها بقوله؛ 


أمسا ترى الروضة الغنام تضحك إل 
تبسسم الأرض إل تبكي السماء فهل 
لا والذي بضروب الزهر أضحكها 
إن السماء تقول الزهر من زهري 


جادت على الأرض بالأزهار نوا 
بيسن السماء وبين الأرض شضامُ 
مائم تسخناءء لكن.. ثم أشياءٌُ 
والأرض تسابى الذي قالته والمام 


وعلى الرغم من أنه شغل في كثير من شعره بالتصوف»؛ إلا أن بين شعره أبياتاً نكاد نرى أنها 
انصرفت إلى المعاني الحسية. ولو أنها كانت بالفعل كذلك؛ لرأينا أنها 'صورت كل ما يمكن 
تصويره من ألم البعد والفراق إلى جانب التحسر على جمال المحبوب الذي اصطبغت وجنته بحمرة 


الخجل"90- 
يقول الشيخ محبي الدين في 'ترجمان الأشواق': | 
غضادروني ببائئيل والننقا أسكب الامسع وأشكو الخرقا 
بابي نن ذبثُ فيه دا بابي نن مث فيه فرقا 
حمسرة الخهلة فسى وجنسته رَضج الصيح يناغى الشفقا 
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قوّض الصسبرٌ سئب الأسسى وأنسا ما بيسن هذيسن لسقى 
من لبَِسني» مسن لوجدي؟ دلني! من لحزني؛ من لصب عشقا 
كلما ض كت تباريج الهسوى لضع الدميع الهوى والأرق|10) 


وعلى الرغم من إشاعته جوأ من 'وحدة الوجود' الصوفية وأطيافها في بعض شعره؛ فإن معاني 
'الحسب الحقيقي" تنم عن نفسها فيه, وهذا ما بتجلى؛ على نحو خاص في ما كتثبه في 'محاضرة 
الأبرار” بل إنه يصرح هنا أخبرأ باسم حبيبته النظام؛ 


إن الهسوى مسا أنسا للحب حامله والحلم للحب في الأشخاص ليس لنا 
مسثل الصصفات لدى قوم أشاعرة فسلا الهوى هو غيري لا ولا هو أنا 
إن الهوى وأنا بالعين متحد فإن أمت فيه وجداء أوْ أعش, نحبنا 
لولا الجمال الذي بالحب كلفنا لم يُهلك الوجدُ قلب الصب والبدنا 
إن "النظاء' لتدري ما أفوه به وقد أثسرت اليه مرة 'بمنئ'(11) 


وفي شرح ابن عربي 'ترجمان الأشواق" كتّب مقدمة ضافية تحدث فيها عن نزوله 'مكة"' 
المكرمة سنة 598ه.؛ حيث عرف 'الشيخ العالم الإمام بمقام إبراهيم عليه السلام؛ نزيل مكة البلد 
الأمين مكين الدين أبي شجاع زاهر بن رَسَتمَ ابن أبي- الجا الأصفهاني؛ رحمه الله تعالى وأخئه 
المسنة العالمة شيخة الحجاز فخر النساء بنت رستم' (12) 

ثم يصف أابنة الشيخ (النظام) 

ويطنب في الحديث عن هذا العالم الفاضل وأخئه فخر النساء التي اعتذرت عن لقائه؛ كما 
يذكرء وكان يريد "أن يسمع عليها وذلك لعلو رايئها"؛ لكنها "أذنت لأخيها أن يكتب لنا نيابة عنها؛ 
إجازة عنها في جميع روايتها فكتب..'(13) 

وينتهي بعد ذلك إلى بيت القصيد؛ أي 'النظام" ابنة الشيخ زاهر بن رستم فيصفها قائلة: 

'بنث عذراء؛ طفيلة هيفاء؛ تقيّد النظر؛ وئزين الممُحاضر والمُحاضر؛ وتحيرٌ الناظر؛ تسمى 
بالنظام: وتلقب بعين الشمس والبهاء من العالماث العابدات السايحات الزاهدات شيخة الحرمين؛ 
وثئربية البلد الأمين الأعظم بلا مَيْن؛ ساحرة الطرف» عراقية الظرف, إن أسهبت أتعبت؛ وإن 
أوجزت أعجزت؛ وإن أفصحت أورضحتث. 0 إن نطقت خرس قس بن ساعدة؛ وإن كرمت خنس معن 
بن زائدة؛ وإن وفث قصر السموأل خطاء' (14). 

ثم يلنتهي إلى أنسهاراضى لفن مسحينها ريم ها سد ما نكن لذن امتح للد 
والوالد" 'فقلدناها مسن نظمنا في هذا الكتاب أحسن القلائد بلسان النسيب الرائق وعبارات الغزل 
اللانق: ولم أبلغ في ذلك بعض ما تجده النفس ويثيره الأنس' ويوضح أنه أعرب "عن نفس توافة' 
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زا العسرر 


واكل اسم أذكيره في هذا الجزه؛ فها كني وكل دار أندبها فدارها أعلي؛ .. ثم لا يلبث بعد أن 
أخذه اتجاه الحب والغزل هذا المأخذ أن يعود فيستدرك قائلاً: 'ولم أزل في ما نظمته في هذا الجزء 
على الإيماء إلى الواردات الإلهية؛ والتنزلات الروحانية؛ والمناسبات العلوية؛ جرياً على طريقتنا 
المثلى؛ فإن الآخرة خير لنا من الأولى". ومع أنه جمع في درج كلامه هذا بين 'النسيب' وبين 
'التصوف' لكنه آثر أخبرً أن يؤكد أهمية انتباه قارئه إلى المعاني الصوفية لثلا 'يسبق خاطرة إلى ما 
لا يليق بالنفوس الأبية؛ والهمم العلية؛ المتعلقة بالأمور السماوية' (15). 


أبن عربي يتحدث عن سبب شرحه الديوان 


لابد من أن نضيف هذا التأكيد من الشيخ محبي الدين على المعاني الصوفية؛ ليتضح لنا ما 
دعاه إلى شرح 'ترجمان الأشواق' ذاك أنه أثار فقهاء ذلك الزمن الذين رأوا فيه غزلا صريحا أخذوه 
عليه. 

يقول ابن عربي في مقدمته: 

'وكان سبب شرحي لهذه الأبيات أن الولد بدثأ ألِحْبَئجي والولد إسماعيل بن سودكير سألاني في 
ذلك: وهو أنهما سمعا بعض الفقهاء بمدينة'حلب ينكران هذا من الأسرار الإلهية؛ وأن الشيخ 'يعني 
نفسه' يتستر لكونة منسويا إلى الصلاح والدينة:فشر-ت في شرح ذلك وقرأ على بعضنه القاضي 
ابن العديم بحضرة جماعة من الفقهاء؛ فلما سمعة-ذلك المئكر- الذي أنكره تاب إلى الله سبحانه وتعالى 
ورجع عن الإنكار على الفقراء؛ وما يأتون به في أقاويلهم من الغزل والتشبيب يقصدون في ذلك 
الأسرار الإلهية'(16). 

وشسول إن ما نظمه بمكة المشرفة من “الأبيات الغزلية"؛ 0 
وأنوار إلهية وأسرار روحانية وعلوم عفلية وتنبيهات شرعية؛ ولم تكن العبارة التي جعلها 'بلسا 
الغزل والتشبيب"؛ سوى ذريعة وواسطة 'للإيصال"' ‏ بلغة هذا الزمن - لماذا؟ 

التعشق النفوس بهذه العبارات: فتتوفر الدواعي على الإصغاء إليهاء وهو لسان كل أديب 
ظريف وروحاني لطيف'(17). 


بين الباطن وبين الظاصر 


وعلى السرغم مسن أنه أعلن قبل سطور قليلة أن كل اسم يذكره ه فعئها يكني؛ وكل دار يندبها 
فدارها يعني؛ فهاهو ذا يتراجع عن ذلك مكرساً قصيدة يوضح فيها أن المعاني التي يرمي إليها في 
قصائد هذا الديوان؛ إنما هي الباطنة المتضمنة؛ وليس المعنى الظاهر. إنه ينفي في هذه القصيدة أن 
يكون قد عنى أي مهر حسي في ذاته؛ من أطلال أو ربوع أو سماء أو سحب أو بروق أو رعود؛ 
أو سهول أو جبال؛ أو بشر: 'هو ‏ هي هم هن"؛ 

كلما أذكبره مك طللل أو ريوع أو مقان كلكلا 
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وكذا بن دوهن 
وكذا لإ قلت 'هي' أر قلت 'هو” 


وألا لك جناء ابسحة لو اتا 
أو "شمو" أو "فر" عنفاأ أو فنا 


وكسذا إن لت فد أنجدلسي قدر في شسيرلنا.. أو أتهمسا 
وكسذا السحب اذا قلت : بكت وكسكذا الز فين لفسا السدءا 
أو انادي بحعداة يتعوا بالسسةه الحاجسر أو ورق العسمى 
أو بدورٌ قي خولور أفلت أر شموس أو نسبات أنجَْا 
أو بروق أو رعود أو صبا أو رياح أر جسنوب أو سما 
أو طسسريق أو عفيق أو نقا أو جسبل ار تلل أو رمسا 
أو كليل أو رحيسل أو ربى أو ريساض أو غيسساض أو حمى 
أو نسساء كاعصبت تيك طالسيسات كلسموس أو دمى 
كلما ألكيرة ففسا جسرى ه أومطئله أن تفهمسسسا 
منه أسرار وأنوار جلت أ و إعصسلت جاء بها رب السما 
لفؤادي أو فزاد مفؤْلبه مل مالي من مسروط العلما 
تسببيفة لسيسية لسلرة أعسلمت أن لصسدفي قاما 
فاصسرف الخاطر عن ظذافرها واطسلب السباطن حستى تعصلما(18) 
ودعماً لمذهبه في تغليب الباطن على الظاهر يروي حكاية جرت في الطواف. يقول الشيخ 
محبي الدين: ١‏ 


كنت أطسوف ذات ليلة بالبيت فطاب وفتي وهزئي حال كنت أعرفه؛ فخرجت من البلاط من 
أجل الناس؛ وطفت على الرمل؛ فحضرئني أبيات فأنشدتها أسمع بها نفسي ومن يليني لو كان هناك 


أحدء وهي قوله؛ 
لبت شسعيري ف لرروا آي للك سطبدرلوا 
وقلؤدي لسوولرى أي شل بب سلوا 
أتلبتراهم سس سسلوا أم سس رز اهم فكوا 
مسار أريبساب الهوى في الهوى وارتبيوا... 


ويستطرد قائلاً: 'فلم أشعر إلا بضربة بين كتفي بكف ألين من الخزء فإذا بجارية من بنات 
الروم لم أر أحسن منها وجهاً ولا أعذب منطقاًء ولا أرق حاشية: ولا ألطف معنى, ولا أدق إشارة 
ولا أظرف محاورة منهاء قد فافت أهل زمائها ظرفاً وأدباً وجمالاً ومعرفة” ٠‏ ثم يروي مادار بينهما 
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من حوار؛ حول أبياته الأربعة؛ ووصول معانيها الباطئة إليها.(19). 
ابن عربي يقبل تحدي الحب 


.مهما يكن من أمر؛ فإن الدكتور عبد الكريم اليافي يرى أن علاقة الشيخ الأكبر “بالنظام' كانت 
تحديا قويا جابهه؛ بثقة بالغة في النفس؛ دون أن يخشى أي ريبة يمكن أن تعلق به. يقول: 

"إذا شاء القدرهء فألقى فتاة في ريق الشباب ومقتبل الحسن, 'ساحرة الطرف عراقية الظرف'؛ 
تسمى بالنظام فسي طريق إمام من أئمة العارفين مثل ابن عربي فماذا يحصل؟ لوكان الرجل من 
رعيل الصوفية القدامى لخشي الفتنة وحذرء أو لم يلق إليها بالا.. ولكن شيخنا الأكبر؛ أمام هذه الفتاة 
الرائعة المثيرة؛ كان في مقام من المعرفة والحب الإلهيين بستطيع فيه كالشعاع أن يفغازلها ويتغزل 
بها ثم يرتد عنها كما يرتد الشعاع صافياً نقيأ دون أن تعلق به ريبة'(20). 

بل إن الدكتور اليافي يرى ضربا من العلاقة الجدلية بين الأمور الروحية وبين الأمور الحسية 
في شسعر ابن عربي ذاك أن "الأمور الروحية ثاوية في الأشياء والأشكال والأمور الحسية؛ ثواء 
المعاني في الألفاظ والحروف'. 

وهذه الأمور الحسية والأشياء والأشكال على اختلافها عاد تلك وسندها وظروفها الخلرجية؛ 
وهذه بالنسبة إلى تلك كاللفز بالنسبة إلى المغئى الملغزا فيه. بل إن الجمع بين الحس والفكر في 
الإنسان أكمل وأعلن من انفراد الروح وحدة> يفول على لسان"نتينا إبراهيم؛ 'يابني إذا سريت بفكرك 
في عام المعاني انحجب حسك عن-التلذذ بالمغائي.وإذا سرى حسك في عالم المغنى؛ .لم ينحجب 
سرك عن مشاهدة المعنى» فالبقاء مغ الوك عكرظ رط التكزي اولي (21). 


من نظرية الشيخ إى مذهبه ال لفل سم 

على أن لادكتور أبو علا عفيفي ريا آخرء فقد دعا هذا 'الحب" كما يؤثر ابن عربي أن يسميه 
'الحسب الإلوي"؛ ورأى أن نظرية الشيخ في الحب الإلهي متفرعة عن مذهبه الفلسفي الصوفي العام 
الذي هو مذهب وحدة الوجود . بل هي لازم من لوازم هذا المذهب ونتيجة من نتائجه. والقفصية 
الكبرى التي يُخضع لها ابن عربي كل فلسفته والتي يؤيدها بد بشئى أساليب التأييد هي أن الوجود في 
حقيقفته وجوهره شيء واحد؛ متعدد متكثر في النظر والاعتبار. .. عندما يقع عليه الحس الذي لا 
يدرك إلا الجزئيات المتعينة المتشخصة: أو يتناوله العفل الإنسائي القاصر عن إدراك وحدته 
الشاملة: فإن العفل خاضع في تفكيره لمقولاته؛ ومقولاته مستمدة من العالم الخارجي المتعدد المتكثر: 
الواقع في الزمان والمكان؛ أما الحقيقة الوجودية الكلية فخارجة عن كل هذا.(22). 

ولاشك أن هذه الفكرة هي مارمى إلبه الشيخ الأكبر في قصيدته التي أوردها في مقدمة شرحه: 
'ترجمان الأشواق"؛ ومطلعها: 

كلما ألكسره فين طسلل أو ريوع أو يفش ان كلما" 
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من مجالي الجمال الإلبهي 


وعلى هذا النحو؛ وانطلاقا من نظرية ابن عربي في الحب الإلهي بتابع الدكتور عفيفي نفسيره 
حب الشيخ تلك الحسناء 'النظام'؛ فلاشك أنه "فد وجد في تلك الصورة الإنسائية الحسناء؛ مجلى من 

مجالي الجمال الإلهي المطلق الذي تعشفه وقدسه؛ وألفى لها مكاناً من قلبه. لا من حيث هي امرأة 
يعشق جمالها الحسي الفاني. ولا من حيث هي موضع لشهوة أو هوى:؛ بل من حيث هي رمز لذلك 
الجمال الشامل المتجلي فيها في صورة كاملة. 

فإذا بثها حبه وأشواقه؛ فإنما يتجه بحبه وأشواقه إلى الذات الإلهية الثي هي صورة من 
صسورها. وإذا وصفها بما يصف به الغزلون من الشعراء محبوباتهم؛ فإنما يصف ذلك الرمز مكنياً 
به عن الحقيقة الكلية التي هي وراءه. ولذا كانت لغة 'ترجمان الأشواق' لغه رمزية اصطلاحية يجب 
تأويلها وصرفها عن مظاهزها (23). 

وبسستطرد الدكئور عفيفي إلى القول: لمحَكُن“ثللفرالحسناء إذا سوى واحدة من صور الجمال 
اللانهائي التي وسعها قلب ابن عربي وأخبهاء لا من,حيث ذاتها؛ بل من حيث هي رموز ومجال 
للذات الإلهيسة الواحدة المحبوبة على الإطلاق والمعبودة على الإطلاق؛ لأن المحبوب عنده واحد 
مهما تعددت مجاليه؛ والجميل واحد مهما تعددث .صوره. والمعبود واحد مهما تعددت أشكاله.(24) 

من الجفال المحسوس الى الجمال /أعقول 

لقد قال ابن عربي ماقال في الحب الإلهي وعينه مستفرة على الصورة المحسوسة؛ ولكن قلبه 
مشسغول بصاحب الصورة. تغنى بالجمال المحسوس وقلبه متعلق بالجمال المعقول. وماذا يضير 
الصوفي لو انتقل من عالم الأرض إلى عالم السماء؛ واتخذ من المحسوس سلما يصعد به إلى 
المعقول؟!(25). 

ويذهب الدكتور عفيفي بعيداً باتجاه منبع الحب الإلهي؛ ذالحب عند ابن عربي هو أصل العبادة 
وسسرها وجوهرهاء إذ لا معبود إلا وهو 0 ولولا الحب ما عبد شيء من إنسان أو شجر أو 
كوكب أو صنم؛ لأن الشيء لا يعبد إلا بعد أن يخلع عليه العابد لباس التقديس؛ وهو لا يقدسه إلا بعد 
أن يحبه ويتفائى في حبه؛ فالمعبود والمحبوب إذا عين واحدة وإن اختلفت عليها الأوصاف(26). 

بل إن أنهوى؛ في نظر ابن عربي؛ هو اسم من أسماء الله. هو الحب عينه؛ بل هو أعظم أسماء 
الله على الإطلاق.(27). 


عودة إلى شرح الدرجمان 
في العودة إلى شرح ترجمان الأشواق نقول: لم تدرج العادة أن يشرح الشاعر شعره؛ لكن ابن 
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عربي إذ فمل ذلك للأسباب الآنف ذكرها ‏ فإنه جعل لكلمائه ومفرداته نكهة خاصة؛ وأضفى 
أبعادا شعرية وإنسانية وصوفية تتصل كما تقدم بنظريته في وحدة الوجود. وفي الواقع فإن إرادته 
إضفاء البعد الصوفي الإلهي على معانيه وألفاظه؛ جعل أشعاره مسربلة بثوب ضيق من الغموض؛ 
وزادها صعوبة في الفهم؛ لأنه أحب أن ينتقل من "الظاهر" إلى 'الباطن", من العرّض الدنيوي الزائل 
إلى الجوهر الأزلي. 

ويشعر القارئ أن كل تفسير إنما هو إضفاء وإضافة ليست من روح النصء وليس ثمة ما 
يوصسل إلى المعاني التي رمى إليها سوى تلك الرموز التي ركز عليها في الشرح. وهو يستفيد من 
هذه المسألة: 'الرموز والظاهر والباطن". ليفسر النصوص على هواه. بذكرنا هذا بما فعله الدكتور 
عاطف جودت نصر إذ قسم قصائد 'ترجمان الأشواق" إلى ثلاثة أنواع: قصائد تبدو أكثر انسياقا مع 
المعنى الغزلي المباشر؛ وهي قصائد اقنضى تأويلها قدرا من الاعتساف الذي يخرج المعنى عن 
طبيعته. وقصائد أخرى أكثر انسياقا مع التأويل الصوفي منها مع الغزل المباشر. وطائفة ثالئة يكاد 
يتوازن فيها الاتجاهان فهي متسفة مع الغزل المباشر اتساقها مع التأويلات الصوفية على حد سواء 
(28). 

مع "أبقفة من بلاد اروم : 

في ضوء النوع الأول لننظر؛ في بعض أبيات قصيدة الشييع الأكبر التي تحمل عنوان 'أسقفة 
من بلاد الروم” لنرى كيف أولها الشاعرء ومافي مدا“ التأويل من “الاعتساف الذي يخرج المعنى عن 
طبيعته". يقول ابن عربي: 

ما رخُلوا يوم بانواء البزّل العيسا إل وقد حملوا فيها الطواويسا 

وهو يشرح البيت كلمة كلمة كما يلي: 

فيها: بمعنى عليها. البزّل: الإبل المسمنة, رخلوها: جعلوا رحالها عليها. الطواويس؛ كناية عن 

ويستطرد: 

البزل: يريد الأعمال الباطنة والظاهرة؛ فإنها التي ترفع الكلم الطيب إلى المستوى الأعلى؛ كما 
فال تعالى: "إليه يصعد الكلم الطيب والعمل الصالح يرفعه": والطواويس: المحمولة فيه أرواحها؛ فإنه 
لايكون العمل مقبولاً ولا صالحاً ولا حسنأء إلا حتى يكون له روح مزيّنة عاملة أو همة.وشبهها 
بالطيور لأنها روحانية. وكنى عنها أيضا بالطواويس لتنوع اختلافها في الحسن والجمال(1()29):٠‏ 

نمزل خالص مباشر 
ما علاقة هذه المعاني التي فسرها الشيخ محيي الدين بذلك البيت من الشعر الذي لا يدع أي 


الح 00000 0 
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مجال؛ كي تلعب فيه الخرقة الصوفية؛ فهو كله غزل خالص مباشر. ومثله البيت التالي: 

من كل فائكة الألحاظ مالكسة تخالها فوق عرش السدر بلفيسا 

في الشرح بقول ابن عربي: 

الفتك: الفتل في صورة. مالكة: حاكمة. تخالها: تحسبها. العرش: السرير. بلقيس: المذكورة في 
الفران في قصة سليمان عليه السلام. 

المفتصد يقول؛ من كل حكمة إلهية حصلت للعبد في خلوثه فقتلته عن مشاهدة ذاته وحكمت 
عليه. فإذا رأيتها حسبتها فوق سرير الدرء يشير إلى ما تجلى لجبريل والنبي عليهما الصلاة 
والسلام؛ في رفرف الدر واليافوث عند سماء الدنيا ففشي على جبريل وحده لعلمه بمن تجلى له في 
ذلك الرفرف الدري(!) وسماها بلفيسأً لتولدها بين العلم والعمل؛ فالعمل كثيف والعلم لطيف؛ كما 
كانت بلقيس مئولدة بين الإنس والجن؛ فإن أمها من الإنس وأباها من الجن؛ ولو كان أبوها من 
الإنسس وأمها من الجن لكانت ولادثها عندهم؛ وكانت تغلب عليها الروحائية؛ ولهذا ظهرت بلئيس 
عندنا(30)(!!). 

ترى ما علاقة هذا التأويل كله أيضا بيت الشعر العَرّل اللُططِيب! 


بين بلفيس وبين سليمان 


إن بلقيس هذه التي ذكرها في آخر البيت» وبها يضرب المثل بالسلطان والجمال واللباقة وحسن 
التسرف. حين قررت الذهاب إلى 'سليمان”> وأخبرتة بذلك؛ شد لها صرحا عظيماًء ومرد 5 
بالسزجاج؛ فلما جاءت وأرادت دخول الصرح والوصول إلى العرش ظنت الزجاج ماء؛ فكشفت عن 
سافيها لثلا تبتل ثيابها بالماء. وأخبرت أن ما ظنته ماء إنما هو زجاج(31). 

وهذاما ذكره الشيخ محيي الدين في البيت التالي؛ وأضاف إليه أليافاً من بهاء بلقيس س وهو 
يعني النظام بالطبع 'شمساً على فلك"؛ وما عرف عن إدريس من علم وحكمة ‏ وهما من صفات 
النظام أيضاً سحت ذكن أنه 'أول من خط بالقلم'32- وذكر أيضاً أنه جمع العلم والعمل معاً: 

ذا تمشت على صرح الزجاج ترى شمسسا عصسلى فسلك فسي حجر إدريسا 

إن ابن عربي يقول كلام كثيراً في تأويل هذا البيت. وإذ يشير إلى الأحوال الإلهية والصوفية 
بقوله؛ 'فكأنه ‏ وهو يعني نفسه يقول: قوة سلطان هذه الحكمة إذا وردثت على قلب متعشق. بما 
حصسل فيه من المعارف أحرقتها وأذهبتها'؛ فإنه لا يتمكن من متابعة هذا الاتجاه في التأويل؛ إزاء 
تلك العبارة: 

'إذا تمشت على صرح الزجاج"”؛ فيقول: 'وذكر المشي دون السعي".وغيره لنخوتها وعجبها 
وانتقالها في حالات هذا القلب من حال إلىحال بضرب من التمكن'(33)... 

ولو أننا تابعنا قراءة الأبيات في هذه القصيدة ‏ على سبيل المثال ‏ لوقعنا على ما وقعنا 
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عليه؛ من تسأويل متعسف يخرج المعنى عن طبيعته. ولكان علينا أن نصغي إلى ماكتبه الأستاذ 
يوسف سامي البوسف عندما أشار إلى مافعله ابن عربي إزاء المئزمتين الذين نعوا عليه أن له شعرا 
غزليا حسياء لا بليق البتة بشيخ يزعم أنه خائم الأولياء 'فماكان من ابن عربي إلا أن أحسن التخلص 
بسأن أقسدم على شرح ديوانه شرحآ تأويليً؛ و'مع أن الدبوان لا يكتبه إلا عاشق ملتاع؛ وإلا رجل 


يعرف التمئع بجمال الجسد الأنثوي؛ فقد استطاع الشيخ أن يجيء بتأويل (مقنع 


نع أو غير مقنع)؛ من 


شاأنه أن يحشر الديوان في المناخ الصوفي؛ وأن يجعل منه شكلاً من أشكال التعبير عن التصورات 


والمقاخيم الصرفية"(34): 
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حياة أ عربي © فلسفته 


د.عباد الرحمن دركزللي” 


الشسيخ الأكبر محيسي الدين بن عربي 'مُرسية" بالأندلس سئة 560ه. وما إن بلغ 
9 لل الثامنة من عمره حتى قصد "إشبيلية' لدراسة الفقه والحديث الشريف وعلوم القرآن؛ 
فأقسام بها قرابة ثلاثين سئة ينهل فيها من.مناهل.الثقافة والعلم؛ ثم إنه عقد العزم على مغادرة 
الأندلس والنزوح عنها إلى المشرق: ٠‏ وكان“حينئذ في :الثامنة والثلاثين» فضرب في الأآفاق: وطوّف 
في عدد من الأقطار والأصقاع (زار مصبر ومكة المكرّمة وبغداد وحلب والمؤصل وآسية الصغرى) 
وكانت شهرته تسبقه إلى كل مكان بحل فيه: كما كان ذوو اليسار يجرون عليه راتبأ كبيرأء ولكنه 
كسان ينفق معظمبه في وجوه الب والخير (ِيُرَوَى أن أحد الأمراء وهبه بيتأء فما كان منه إلا أن 
أعطاه لأحد السائلين)؛ وخلال زيارتة لمصل لقي ابن عربي عنتا شديداًء د اتهمه أهلها بالزندقة 
وحاولوا اغتياله؛ وفي مكة المكرمة أحب آبنَ عربي ابنة الشَيَّخَ مكيّن الدين الأصفهاني نزيل مكة 
فأعجب بجمالها ومبلغ ذكائها وسعة اطلاعها. لذلك نظم فيها مجموعة من القصائد الغزليّة دعاها 
'ترجمان الأشواق'. 
وبعد أُمّد من الترحال قرّر الإقامة بدمشقء فألقى فيها عصا التسيار؛ ولبث فيها بقيّة عمره حتى 
وافته المنيّة سنة 638ه فدفن بسفح جبل قاسيون. 
عاش ابن عربي حياة حافلة بالتنقل والأسفار؛ عامرة بمجالس العلم؛ غنيّة بالتجارب؛ وكان 
غزير النتاج جم التأليف. كتب -كما فال في إحدى رسائله -مئثين وتسعة وثمانين كتاباً ورسالة؛ وقد 
وصفة يروف لمان به "من أخصب المؤلفين عقلاً وأوسعهم خيالاً"؛ وذكر أن له نحوا من مئة 
وخمسين مِؤْلّفاً ماتزال بافية بين مخطوط ومطبوع؛ على أنه لم يشغل نفسه بالتأليف وحده؛ بل شغل 
شطرا منها بما يشغل الصوفية أنفسهم به عادة من ضروب العبادة وصنوف المجاهدة وألوان 
المراقبة والمحاسبة. 
وأشهر مؤلفاته اان: 'الفنوحات المكية' و 'فصوص الحكم"؛ أما الفتوحات فموسوعة شاملة في 


[*)- رئيس فسم الناريخ في جبامعة حلب 
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عقائد الصوفية؛ جمع فيه شتات علومهم ومصطلحاتهم في خمسمئة وستين بابأء وقد قم لناء في 
ا ا ل ب 1 0 11 
معاصره ابن الفارض أن بكتب شرحا على تائيّته. أجابه ابن الفارض بأنه: لاتفرق ليا شوعا الشلن 
مسن كتاب الفتوحات نفسه؛. ما نسميته بالفتوحات المكية فلانه مما فتح الله به عليه في أثناء زيارته 
لمكة المكرامة. 
كنت نويت الحج والعُمرة؛ فلما وصلت أمّ القرى أقام الله 
مسبحانه وتعالى فسي خاطري أن أعرّف الول بفنون من 
المعارف.. وكان الأغلب منها مافتح الله -سبحانه وثعالى- 
على به عند طوافي في بيته المكرم' 
ووصف لنا كيف ألف الفتوحات؛ فقال: 
'جميسع ماكتبته وأكتبه في هذا الكتاب نما هو من إملاء 
إلهيّ وإلقاء رباني. أو نفث روحاني في .روح كباني' 
أما كتابه الآخر 'فصوص الحكم' ' فبمثل مذهثة في وَحَدّة,الوجود؛ وهو مذهب ظل يضطرب في 
نفسه نحوأ من أربعين عاماً وهو لايجرؤ علق الجهر به فَيِّجمَتِه ولايقوى على إخراجه في صورة 
كاملة؛ وبُعد كتاب الفتوحات تمهيدا للنصوص وتوطئة له يقول ل 'فصوص الحكم"؛ 
'ولا تقل اللصوص عنها (أي عن الفتوخات الدكيّة) من 
حيث عظم الأهمية. وهيَ مؤلف صغير من سبعة وعشرين 
ا اي 
شروح عذة في العربية والتركيّة والفارسية 
وممًا هو جدير بالقول والتنويه أن ابن يك التأليف والتصئيف وإنما كان 
يكئب وهو رازح تحت وطأة قوّة خارقة كانت تلح عليه وتحمله على ذلك حملا وقد وصف لنا هذا 
بقوله: 
'إنسه كان يرد على من الحق موارد تكاد تحرقني فكنت 
أتشساغل عنها بتقييد ما يمكن منهاء فخرجت مكرج التأليف 
لا من حيث القصد". 


# # #» 
كان ابن عربي -في الحق- ذا شخصية متعددة الجوائب والمواهب؛ فهو متصوف وفيلسوف 
وشاعر؛ وكان ذا مسلكين في الحياة. فهو رصين تفي أمام الناس مرح متساهل أمام أنداده وأصحابه. 
وكان -كما قال المقري- 'ظاهريّ المذهب في العبادات؛ باطنيّ النظر في الاعتقادات". ومع أنه كان 
ظاهريا فقد نفى أن يكون تابعاً لابن حزم أو سواء: 
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نا العرر 


تسسيوني إلى ابسن حسزم والسسي لسست ممّسن يقول 'قسال ابسن حزما 
لاء ولا فيسرًه, فسان مقسالي: 'قال نص الكستاب".. ذلك لمي 


أو 'يقسول الرسول' أو أجتسع الفلق على سا أقول' ذلك حُكس 
وهسو -مع تمسئكه بفرائض الإسلام وعفائده تخد الكشف الصوفي أو "النور الباطني' رائدا له 
ومصدرا أرحد في المعرفة. 
وقد اختلف امناس في عقيدته؛ وفي الحكم عليه؛ أشذ الاخئلاف؛ فبعضهم رفعه إلى عليين؛ 
وبعضهم وضعه مع الزنادقة والملحدين. يقول ابن العماد: 
'وقد تفرق الناس في شأنه شيعا وسلكوا في أمره طرائق. 
قددأء فذهبت طائفة إلى أنه زنديق لا صديق؛ وقال قوم: إنه 
واسطة عفد الأولياء ورليس الأصفياء, وصار آخرون إلى 
اعتقاد ولايته وتحريم النظر في كنبه'. 
وكان الفيروز أبسادي صاحب '"القامؤاس" من “أشد المُعجبين به؛ حثى إنه طرزٍ شرَحَه على 
البخاري بكثير ‏ من أفواله» كما كان جلال الدين السبُوطي يُجِلّه ويوقره حثى إنه صلف في الدفاع 
عنه كتابأ؛ سمّاه؛ * تنبيه الغبي في تبرئة ابن عربي” ٠‏ ولعل عبد الوهاب الشعراني هو أشد المنتصرين 
له وأكثر المنصفينء إذ ألف كتاباً عنوانه:“اليواقيت والجواهن في بيان عفائد الأكابر"؛ كما ألف كتاباً 
آأخر دعاه:؛ 'تنبيه الأغبياء على فطرة من بحر علوم الأولياء". وفيهما دفاع شديد عن ابن عربي 
وغيره من المتصوفة وبلغ به الأمل أن لخ كتاب الفتواحات المكية أفي كتابه الموسوم ب "الكبريت 
الأحمر في بيسان علوم الشيخ الأكبر". ومن الأمور الواضحة أن الناس في كل مكان تعلقوا بابن 
عربي؛ وثهافتوا على مؤلفاته؛ بشهد على ذلك كثرة الألقاب التي خلعوها عليه؛ فهو 'الشيخ الأكبر' 
و'الكبريث الأحمر'" و "ابن أفلاطون' و 'البحر الزاخر' و'سلطان العارفين".. وعندما ترجم له صفي 
الدين بن أبي المنصور قال عنه: 
هو الشيخ الإمام المحقق: رأس أجلاء العارفين والمقربين 
صاحب الإشارات الملكوتية؛ والنفحات القدسيّة, والأنفاس 
الروحائية. والفتح المونق؛ والكشف المُشرق؛ والبصالر 
الخارقسة؛ والسرائر الصادقة؛ والمعارف الباهرة؛ والحقائق 
الزاهمرة له المحل الأرفسع من مراتب الفرب في منازل 
الأنس:؛ والمورد العذب في مناهل الوصلء والطول الأعلى 
في معارج الدنو والقدم الراسخ في التمكين من أحوال ٠‏ 
النهاية والباع الطويل في أحكام الولاية". 
وفلسفة ابن عربي تقوم أساساً على مبدأ 'وحدة الوجود' 280011615111؛ ومفادها أن العالم بجميع 
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مظاهره هو اللهء وأن ليس في الوجود سواه؛ وبناء على هذا فالحقيقة عند ابن عربي واحدة؛ مظهرها 
لعالم؛ وجوهرها الله لذلك رأيناه ذ في الفتوحات يقول: 'سبحان من خلق الأشياء وهو عينها" وسمعئاه 


في الفصوص بيقول: 
با خالق الأشسياء في نفسه أئندت لما تخسلقه جامع 
تفسلق مالا ينتهي كوه فيسك؛ فسأنت الفضسيّق الواسمع 


وقد بث مذهبه هذا في تضاعيف كتبه ونثرها في مواضع مختلفة من تصانيفه؛ وكان تشتيتها 
عن قصهد. فهو يخشى إذا عرضها عرضاً كاملاً واضحا أن يثير عليه حفيظة الجاهلين وغضب 
العامة. فال: 
'جلت بها مبدّدة في أبواب هذا الكتاب مستوفاة مبيّنة لكنها 
-كماذكرنا- متفرقة: فمن رزقه الله الفهم فيها يعرف 
أمرهاء ويميسزها عن غيرها. فإنها العلم الحق والقول 
الصدق". 
ويترتب على قوله بوحدة الوجود أن اشهاطو الصبلييان العالم صدر عنه وفاض منه. ذلك أنه 
أرّاد بإيجاد العالم أن يرى نفسه ويُظهر جماله: فخلتة ليكوّن بمكزلة المرآة تتجلّى فيه رحمته وقدرته 
وعدالته كما جاء في الحديث القدسي 'كنت أكنزاً مخفيًّ» فأحببت أن أعرّف: فخلقت الخلق؛ فبه 
غعرفوني". وقد يفهم بعضهم من هذا أن ابن عَرَبِيَيقول"تالاثتينية؛ وليس الأمر كذلك؛ لأن الحقيقة 
عنده واحدة؛ هي اش؛ وليسَ ليس المراد بالخلق عنده أن الله أوجد العالم من عدم؛ وإنما هو الفيض 
الإلهي؛ فالله بمنزلة "الواحد" من سائر الأغداد» يتكرر فيها على صنور متعتدة وأشكال متكثرة؛ وفد 
صرح بهذا قائلة: 
'وقد ثبت عند المحققين أنه مافي الوجود إلا الله ونحن؛ 
وإن كنا موجودين فإنما وجودنا به. ومن كان وجوده بغيره 
فهو بحكم القدم', 
والخلاصة أن الحقيقة الوجودية واحدة؛ لا ثنائية فيها ولا تعدد؛ إذا نظرت إليها من وجه قلت؛ 
هي الحقء وإذا نظرت إليها من وجه آخر قلت: هي الخلق. 
وأما مايلوح لك في الوجود من تناقض وتعدد وتعارض واختلاف فإنما هو وهم خادع؛ وضلال 
ناشئ عن بلادة الحس وقصور العقل وارتباط الإنسان بالمصالح والغرائز والظروف. ولو أنه تحرر 
مسن هذه القيود وتفلت من هذه الأشراك لأدرك وحدانية الوجود ولوقف على الأسرار ولا يكون ذلك 
بالنظر العقلي وإنما بالكشف الصوفي. وليست وحدة الوجود عند ابن عربي وحدة ماذية يضكي فيها 
بفكرة الألوهيّة. بل العكس هو الصحيح أي أن الوجود الحقيقي هو وجود الله وحده؛ أمّا الخلق فهو 
شبح زائل وظل عابر. 
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ني ا العرر 


وطريق المعرفة إنما هي القلب لا العقل» أي الحدس لا المنطق؛ ذلك أن المعرفة نور يقذفه الله 
في قلب ابن آدم؛ لذلك ماوقف على أسرار النفس "إلا الإلهيون من الرسل والصوفية؛ وأما أصحاب 
النظر وأرباب الفكر من القدماء والمتكلمين في كلامهم على النفس وماهيّتها فما منهم من عثر على 
حقيقتها ولا بُعطيها النظر الفكري أبداء ومن طلب العلم بها من طريق النظر الفكري فقد استسمن ذ! 
ورم؛ ولفخ في غير ضرم". 
ويحثل الحب في فلسفة ابن عربي مكانة مرموقة؛ فهو سر الخلق؛ ومغزى الوجود؛ ولولا حب 
الله لذائه؛ ورغبكه في إبداء صفاته وتجلية كمالاته. ما أشرق في عالم العيان شيء. ولا برز إلى 
صفحة الوجود مخلوق؛ فالعالم إذأ صادر عن حركة حَبيْة 'ولولا هذه المحبّة ماظهر العالَمٌ في عينه: 
فحركته من العدم إلى الوجود حركة حب المُوجد'. 
ولمسا كان الحب سبب الوجود كان الوجود كله مشمولاً بالرحمة والغفران فلا مذلب ولا آثم إلا 
فائز بالعفو؛ والدليل على ذلك أن الثناء جاء بصدق الوعد لا بصدق الوعيد. يقول ابن عربي: 
الثناء جساء بصدق الوعد, لا بضدق.الوعيد. والحضرةٌ 
الإلهية تطاب الثناء المحمولا بالذات: فبثنََ_عليها بصدق 
الوعد, لا بصدق الوعيه. بل بالتجاوز: !فلا تحسبن الله 
مُخلف وعده رمئله' ولم يقل؛ 'وعيده' 
بل قال: 'ويتجاوز عن سيئاتهم'. 
وقد نظم ابن عربي هذا المعنى. اللطيف» فقال: 


فلم يسبق إلا صادق الوعد وَحَدَةَ ومسا لوعيسد الحسق عيِسنْ تُعاين 
وإنْ «خسلوا دار الفسسقاء فالَهم عسلى لذَّة فيهسا نعيسمٌ مسباين 
لعيسم جسنان الكسلدء فالأمرٌ واحد وبيسنهما عند التجسلي تسباين 
يُسمَّى عذابأ من عذوبة طعمه وذاك له كالقفسر والقشر صسائن 


لقد سيطرت فكرة 'الواحد' على فكر ابن عربي؛ ففسّر بها كل ما في الوجود من صور 
واعتقادات ومتغيّرات؛ فليس ثم إلا الحق؛ يتجلى في صور متعذدة وعقائد متبايئنة وديانات مختلفة: 
أما العارف فيدرك أن وراءها جميعاً إلها واحداً: 


عقد الخلالسق في الإسه عقائدا وأنسا اعستفاتٌ جميسع مساعقدوه 
لمًسا بسدا صُسورأً لهسم ستحول قالوا بسا ثسهدوا وساجحدوه 
ورأى أن الديانات على اختلافها واحدة في جوهرهاء لأنها تدعو إلى الواحد الأحد؛ 

لقسد صسار قلسبي قابلا كل صورة فمسرعى لفسزلان وديسرٌ لرهسبان 
وبيست لأوثان وكعسيةُ طائفٍ ولواح تسوراة ومُصحف قسرآن 


ساس ا سي يي سس 
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لير الجر 


أدينُ بديسن الحسبء ألَى توجهت ركائسيُه, فالحُبٌ ديسني وإيمساني 

والحسب سسببه الجمال؛ والجمال هو الله والله جميل يحب الجمال؛ فهو يحب نفسنه ومن أحبّ 
الجمال لم يحبب سوى الله؛ وإنما أخرج الله العالم كله ليكون مرآته يرى نفسه فيها؛ وعلى المحب أن 
يْصمّ سئْعه إلا عن كلام محبوبه؛ ويُعمي عينه عن كل منظور سوى وجه محبوبه؛ ويُخرس لسانه 
عن كل كلام إلا عن ذكر محبوبه ويرمي على خزانة خياله فلا يتخيّل سوى صورة محبوبه؛ فبه 
يسمع وله يسمع؛ وبه يُبصر وله يُبصرء وبه يتكلم وله يتكلم. 

يحب اله الناس لهم ولنفسه؛ وللحب الإلهي -عند ابن عربي- وجهان حب الخلق للحق؛ وحب 
الحقّ للخلق؛ والحق يبادل الخلق حب بحب واشتياقاً باشتياق» بل إن شوقه إلى المُشتاقين أقوى من 
لنسوفهم إليه؛ ومما جاء في 'فصوص الحكم' قوله تعالى: 'ماترددت في شيء أنا فاعله تردذدي في 
فَيْض عبدي المؤمن؛ يكره الموت؛ وأكره مساءته؛ ولاب له من لقائي". 

انمايا 

وفسي الختام لابد لي من الإشارة إلى أنّ“عظمة فلسفة ابن عربي تكمن في روح الانفتاح 
والتسامع والحب. يشهد على ذلك أنها تلتقئ'بالكثين من العقائد الفلسفية عند غير المسلمين؛ فهي 
تلتفي بفكرة الفيدا عند الهنود التي تقول بإنّْ المعرفة الحَقيقية'تاتي من طريق الإشراق؛ وإن الهدف 
من الحياة هو الاتحاد ببراهمان؛ كما تلتفي بمبدأ الطاو عند أهالي الصين الذي يقول؛ إن الله يتجلى 
فى العالم. كما تلتفي بالأفلاطونية الحديّثة “صر صا بتكن :الفيض القائلة إن العالم قد فاض وبأن 
النفس الكلية كنور الشمس المشرق .على غرف عذة؛ في كل منها جزءٌ منه. وإن النفس الجزئية 
تستطيع أن ترجع -خلال حبائها” ولو لحظات مَغدوّدة>” إلى النفسن الكلية لتنال السعادة؛ وهي تلتفي 
بالنصرانية في فكرة المحبّة. وأغرب من هذا أننا نجد اصداءٌ لفلسفة ابن عربي عند كثير من 
المفكرين من أمثال سبينوازا في فكرة وحدة الوجودء وهيغل في فكرة الجدل (الديالكتيك) وبرغسون 
في فكرة الحدس والديمومة: وأغرب من هذا وذاك أننا نجد بذورا من فلسفة ابن عربي لدى 
السريالية التي تقول: إن المتنافضات قابلة للانحلال. وإن الحقيفة تكمن في العقل الباطن مستودع 
الأسرار الكونيّة.. وإذا ففلسفة ابن عربي تؤهله بحق أن يكون فيلسوفا كبيرا ومفكرا عالميا من 
الطراز الأوّل. 1 
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لي واه 
| لي ذف #الم 34 لت 
إن 


عن 


الإنسان هي فكر أبن عربي 


د. نحمود عكام 


محاور البحث. 


1[ - لمادًا الإنسان؟ ٠‏ [- الترسليم. 
2 آهمية الإنسان عند ابن عربي. ب ب التقسييم. 


3 . هذا هو الإنسان. 
1 لاذا الإنسان؟ 


الحمدُ لله منزل الحكّم على قلوب الكلم؛ وصلى الله على مم الهمم محمد صلى الله 
عليه وسلم(!). 

وبعد: 

| - فالحديث عن الانسان حديث منا عناء رحديث من حيث المقابلة عمّن أنسنناء وحديث من 
حيث التمايز فى الخلق عن العالم عامة» أو إن شئت ففل: حديث عن "الإنسان الكبير' ؛ 
الذي شو العالم كسا سكليه اب عربي. 

ب - والاننسان محل اهتمام أكبر في المبادئ والمذاهب والتشريعات والديانات؛ وعلى رأسها 
دبننا الحنيف», الذي فصل كتابه الكريم في هذا الموضوع أبَّما تفصيلء فكان في تفصيله 


رأ ز: ترصن ا كم |/47. 
ممم ميج سس سس سس م 0ك 
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وو ا العرر د معمود مكام 44:484 
7 رمكلفاء رفي توصيفه صادقا وفيا وفي تكليفه مكرما مشرفاء وكلٌ ذلك آث من 
كون الف رأن كتاب الخالق نفسه؛ وكون من نزتل عليه هذا الكتاب "انسانا كاملا" ؛ بالمعلنى 
الدفيق للكلمة: وقسد كان ابن عربي أول من أطلق هذا التعبيرء وكوّن حوله نظرية 
متماسكة؛ سلمرٌ على مجملها في سطور بحثنا هذال/. 

ج - والإنسان؛ إضافة لما سبق؛ مجليّ ابهي؛ لا يعني حلولا ولا اتحادا؛ وانما هو الصورة 
المسواة التي وعت النفخة النورانية المكوّئة ذات السرٌ؛ فاقتضى هذا خلافة عن الحق في 
رعاية سائر الخلق» قال تعالى: (فاذا سوّينه ونفخت فبه من روحي ثقعوا له ساجدين/» 
الحجس ر/29؛ وقال تعالى: (إني جاعل في الأرض خليفة قالوا أتجعل فيها من يفسد فيها 
ويسفك الدماء ونحن تسبح بحمدك ونقّس لك قال إني أعلم مالا تعلمون)» البقرة/30. . 
وقال ابن عسربي: 'فما صحّث الخلافة الا للإنسان الكامل؛ فأنشأ صورته الظاهرة من 
حقائق العالم رصوره؛ وأنشأ صورته الباطنة على صورئه تعالى'6؛ أخذا مما ورد في 
الحديث الشريف أن النبي صلي الله عَليْه وسلم قال: "إن الله خلق أدم على صورته'('/) 
كما استتبعت الخلافة أمانلا حُمَلها الإنسان دون سواه والأمانة هذه مكمن السر في 
التككليف» وملحظ النظر فب التشريف» فد أفلح فِن رعاهاء وقد خاب وخسر من ودّعيا 
ونعاها. 

د - والإنسان بعد ذلك كله هو حركة الكونَ"الزآعية؛ ضمن مسار الإرادة الإلهية الراعية؛ فان 
كان كذلك غدا ربآنبًا تحقق بك ضفات اليربي والمكلم العدلء والا فيو اللاهث, انكل 
الطاغي: (كلا إن الإنسان ليطغى أن رأه اسَتغنى/ العل ق/7-6: كما أخبرنا رب العزة جل 
شاله, 

ولذا فإن سعياً. كهذا الذي ترونه أمامكم. إذ ينصب على إقامة مثل هذه الندوات؛ إن هو إلا 

وفاء للإنسان؛ لأن تلمّس الأسرار فيه والجد في التعرف على أغواره؛ سيظل العلامة الفارقة للأمة 

الجادة الجيدة. 

والشيخ ابن عربي واحد من الذين جذوا في دراسة الإنسان؛ وقذموا في ذا المبدان محاور' 

جديرة بالبحث والتمحيص.؛ قد تحمل في ظاهرها تنافضات؛ لكنها بعد التنقيب بعيدة عن التئافر 

والتناقض, 

لقد أخرجت منذ سبع سنين مؤلفاً عن الإنسان والإسلام؛ وأعدت طبعه منذ سنة تقريباً مع 

زيادات عليه؛ وها أنا اليوم أتقدم بدراسة متواضعة عن الإنسان في فكر ابن عربي؛ وستكون في 


رم في رأي تيكلسرد أذ اين دربي أول من استعمل عبارة "الإنسان الكاء ل" ببدنا يرى أخيرون أن إعبران لعشا سيره هذاء رجه بعطر أر 
إل ألّ هادا الصطلح درفل ل القادم حسب تعبير ماسنيون. زُ: "الإلسان الكامل في الإسلاه" لعب الحم بدري» طبعة القاهرؤ, 950 /. 

ا / 

() ز: نسوس ا حكم [/53. 

ع رراه البعاري في كتاب الاستتاءان؛ ومسلم في “كتاب الحنة وصفة تعيمهاء وكاااك الإعام أحما. في ممشاءه. 
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الآتي القريب من الزمان بعون الله ملحقة بسابقتها في قرطاس واحد؛ والأمل العلمي المكتنف هو أن 
أتابع فأجمع أكثر وأكثر عن الإنسان؛ وهمي القابع في وأنا أبحث تحقق بالمقولة الرائعة (من عرف 
نفسه فقد عرف ربّه) ()! وهذا يعني في النهاية تحققا بالغاية التي خلقنا من أجلها: [وماخلفت الجن 
والإنس إلا ليعبدون)؛ الذاريات /56: والعبادة هنا على رأي حبر الأمة ابن عباس هي المعرفة(2). 

وأنا أقول: إن التعبير بالعبادة هو تعبير باللازم عن الملزوم عنه؛ بالمعرفة أساس العبادة؛ 
والعبادة ناتجة عن المعرفة؛ ولازمة من لوازمها 


2 أممية الإنسان عند ابن عربى: 


لقد امتد الإنسان وما بتعلق به على جل مساحة كتابات ابن عربي؛ فما من مصطلح للشبيخ 

في فتوحاته؛ أو في فصوصه؛ أو في سائر كتبه الأخرى مخطوطها ومطبوعها إلا وله صلة وارتباط 
قريب أر بعيدء جلي أو خفيّ بالإنسان» وحين تتوجّه فتف رأ "المعجم الصوفي' للباحثة الفاضلة الدكتورة 
سماد الحكيم: فستجد أن أكثر المصطلحات تدور في فلك الإنسان في تجليات مختلفة: وتحديدات 
متنوعة؛ فمن الأب بكل المضافات إليه, إلى الإمام بَصَفائهٍ كافة» إلى النبوة وأشكالهاء إلى الإنسان 
تفظا وحروفا رصنوفاء إلى البيت ومجازانهء الي التجلي واشاراته؛ إلى الحب ومنطلقاتهء الى الحق 
والحقبنة وتجليائهماء إلى الولاية وسماتهاء والقلب وأحواله؛ والشهود ومقاماته... الخ. 

وستخرج بعد قراءتهاء إن في كتب الشيخ متاشرة» أو"فيّ مؤلفات نفلت عنه؛ بقناعة لحمتها 
وسداها حرص الشيبخ الأكبر على دراسة الإنسان؛ وترسيمه؛ وتفسيمه؛ وتفنيده؛ وتبيان مهمته 
وغايته؛ وتوضيح حقيقته أصلاً وفرعاة وكمالا ونقصاء وديا وَطيّنا. 

فالأمر في النهاية إنسان؛ وأريد بالأمر مايقابل الخلق الوارد في قوله تعالى: (ألا له الخلق 
والأمر)ء 9 /54: والعبادة مدارها علبه في قوله عزّ شأنه؛ وهي ما أحبه الله من هذا 
الإنسانء وأراده؛ بله وغيا وجوده به. كما رأينا: (وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون) 
الذاريات/36. 

أمسا سر اهتمام ابن عربي بالإنسان فمرذه إلى إسلامه أولأ لأن الإسلام أوجب على أتباعه 
الاهتمام بالإنسان حماية ورعاية؛ فالله قال في القرآن الكريم؛ (لقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم)؛ 


2 قن السسعاني' لا يعرف مرفرطاء رانا تكن عن بعيى بن معاده وقيل في تأويله: "من قرفت ثقسه بالكاءوث عرف ره بالقادم؛ ومن غرفت 
سه بالقناء غرفت ريه عالمقاء" .رز ا مقاصل الحسنة للسضاري ص 657 ولاحافا السيوني تأليفى لطيف ماد "الغرل الأشيه في حاءيث 
لفن عرفت تتعية قتاء ع رعس ريه" ؟ وقا! ل عنه أشيف عم ميى امون" مسح عاءا الحاءيث غناءيا دن طريق الكشفى . وقاء ومو ع د تب الدنيا والديين 
المماوردض عن عائشة ست "ني صلى اله عليه وسلم م أعرف اناس بربه؟ قال (اعرفهم بنفسمم, ر' كشف الجعاءء +27 ف 16د ١‏ 
القراث تحلب» حفيق القلاض. 

() رد تفسير ابن كثير» حبث نقل عن أن غناس» قال: (إلا ليعبادرد)» أي إل( لبقروا معبادال طرعًا أ ر كرهاء وهذا اختيار ان حرير» وتقل ابن 
جريص عنه, "إلا ليعرفوك”؟ أ.هس مغتصر اب نكثير ا مسابرني ع 2/ص 54 3. 
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سه با الع 


الثين/4؛ وقال: (إنا خلقنا الإنسان من نطفة أمشاج نبتليه فجعلناه سميعاً بصيراً)؛ الإنسان/7(2). 

- ولعل من جملة دوافع الاهتمام ثالياً: تقديم رؤية مستعلية بحق على تلك التي كانت في 
جعسبة الحملات الصسليبية على المشرق. المواكبة لحياة ابن عربي المشرقية؛ ومن وراءها من 
الغربيين المعتدين أنذاك: وشتان بين الرؤيتين: 

رؤيسة تحسترم الإنسسان وتفذره وتقذسه؛ وأخرى ترى في الإنسان المستضعف ذي العرق 
المختلف. واللون المفارق؛ والدين المفترق؛ فريسة سائغة وموضوعاً تافهًء لا يستحق إلا الاستخدام 
والاستبعاد والقهر وإيقاع الذل ورسف الفيود(ة), ش 

ولعله. ثالث جد في تقديم هذا ليُظهر مقولات العرفان والأذواق والمشاهدات في هذا 
الموضصوع الهام. والذي بعد ثالث ثلائة مواضيع الفلسفة؛ وليدحضص في الوقت نفسه. ماتقوله 
الفلسفة في ذلك؛ لأن الشيخ الأكبر كان يرفض الفلسفة ومناهجهاء وله حكايات وحكايات في هذا 
الموضوع مع ابن رشد؛ ذكرها في كتابه 'التدبيرات الإلهية'؛ ومن ابتغى السعة في الموضوع فليعد 
إلى ماكتبه 'بلائيسوس”؛ عن ذلك في مؤلفه "ابن عربي: حياته ومذهبه'؛ ترجمة: د.عبد الرحمن 
بدو ي. 

ا وابسن عربي ماهو في هذا إلا داع إلى لقاء على مسٌتوى الإنسان في رحاب رسالة السماء 
العظيمة؛ وتحت ظلاال الحفيقة المحمدية الجامعة المؤلفة: (وما أرسلناك إلا رحمة للعالمين)؛ 
الأنبياء /107. 


3 - هذا م والإنسان عند ابن عزبى: 


أ الترسيم. ب التقسيم. 

انطلق اسن عربي في تعريفه للإنسان من المهمة التي وكلت إليه؛ ومن الصفة الثي شكّلت 
وظيفة له يسوم تعسلقت الإرادة الإلهية بإيجاده. فال تعالى: (وإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في 
الأرض خليفة قالوا أتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسبّح بحمدك ونقدّس لك قال إني 
أعلم ما لا تعلمون)؛ البفرة/30. 

فالخلافة عن الله هي الإنسائية في رأيه؛ يقول ابن عربي في 'بلغة الغرّاص'. ص /540: "إن 
الإنسانية الخلافة عن الله والخلافة عن الله تشمل الولابة والنبوة والرسالة والإمامة والأمر والملك؛ 
والكمال الإنساني بكمال هذه المراتب؛ وهر مركوز في الإنسان ‏ أي الكمال ‏ بالقوة منذ آدم إلى 


م 2 ماكان اب خري يسئشها. اتين الأيثين أر يمر على ذاكره٠ا‏ ف عؤلغائه بشكل هام وف الفغصرض بشكل عاص ١‏ ز: النسرضصء 
وتعليقات الأستاذ ال كثو رأبر العلا عنيس علبها. مطبعة عبسى الباي ا حي الغاهرذ 946 / , 
رم ر "اراب اها مية” 0 ارففاكن 1١‏ وناءء و “مالاتثت امروب الصليبية" ' التراء واخهن! ٍ( ١‏ فطَالهُ اح دومينيبك صو رديل» مملذ مسد ربا للف رنسدية , 
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آخر مولود(”). 

والخلافة رتبة كمالية لا يحوزها إلا الوجود الإنساني؛ بل لا يأنسها إلا الإنسان؛: ولأنه كذلك 
أي يأنس الرتبة الكمالية سمي إنسانا(9!). 

ويلمح دارس ابن عربي رفضه التعريف الفلسفي للإنسان القائل بأنه حيوان ناطق؛ وذلك 
حين يقرأ في فتوحاته قوله؛ 'فالكل: الجماد والنبات والحيوان عند أهل الكشف حيوان ناطق؛ بل حي 
ناطق! كن غير أن هذا المزاج الخاص يسمى إنساناً لا غير بالصورة: ووقع التفاضل بين الخلائق في 
المزاج: قال تعالى: (وإن من شيع إلا يسبح بحمده)» الإسراء |44 و'شيء"» '» نكرةء ولا يسبّح الا 

3 5 0 

وقد ورد أن المؤذن يشهد له مدى صوته من رطب ويابس"(!!). 

ويؤكد هذا النص ماذهبنا إليه أنفاً من أن منهج ابن عربي هو الأذواق والكشف والعرفان؛ في 
مواجهة مناهج الفلسفة القائمة جميعا على العقل الجاف(*!), 

أما لم خلق الإنسان؟ 

فيقول ابن عربي: (فأراد 'الهو' أن يرى“نفسه رْوّْة,كمالية تكون لهاء ويزول في حقه حكم 

لهو"”؛ فنظر في الاعيان الثابتة فلم ير عينا'يعطى النظر/أليها/هذه الرتبة "الأنانة" إلا عين الإنسان 

0 عليه؛ وقابليا به فوافقت إل حقيقة واحدة نقصمت أعنه وهي وجوذها لنفسها فأرجدها 


لنفسهاء فتطابقت الصورتان من جميع الوجوة)(3): 


رم 3 لحو اصرق الحمكية في جارد الكلسة") د, سماد اكيم س 38-150 

(") ز: استرحات, 643-642/2. 

0 2 المت رسيااث 71 

31 ىت ديث المةدت وانه بشود أنه فاءي فيوئه من رب رياس عحاءيك صحيبح رواه المضما, رب وماك ولحاء . ز' أشرعيي و أت هحب 0 

وم .+ الففرسات 043-042/2. رغبارة أن ير نفسه رؤية كمالية» عي واسايا أي فتحلى الله 5 يّ كمال في الخاق فكان الإنسسات» وهذا 
شع ليث بسششتها به الصرفير" ل كني وهر “كبك صزااة أتر رفن فأحيث أن اغرف تحلقث عاقا فعرشجم ب فعرفري"' ١‏ ولي ررايةا 
"فتعرفك اليتيه 8 عركوق فال القارئي معناد صصبحع مستقاد من قوكل 5 تعال: (وماخلفت الجن والإنس ا( ايعبا. ودع وامسهرر على 
امك كنت كس 22 لاحك 11 ن أف رفن قعلقى 58 فب عر فون ١‏ وقد قال لأ نز ركشي واب سر والسيرطى عبن شاءا الكادم اليس 
8 كلم الغ ي على أ عليه وسقم و( يعرت له عك مسحي ولا فيان . رانك نالعاب 91/7 

ورئية "الأنانة" تعن وعنّ الذاث علاقتها «أبعاذها والغايلية والقارة على البباءة والمقلافة والتمثيل بالبيات والتعبير والغايلية رتب الاصسطلماء مار 


0 بة ونبو وانامة ورسالة, وهذا م ركوز في الإسان بالقرة عناء آدم الى أخجر مواره سب تعبير ابي عر في تفسه» 
عد ووجورد الإنسان انقسه؛ وحود ذاق تسبي في عقانا الو جود الذاقي الطلق 58 وجوه سوى الإنسا د مل الخلرقاث فر جرد كروي تحببي» او 
وخود استكاني تسبي كما يعبر عن ذلك عاماء الكلام من السلمين. الوجره اثأاتي النسني بعن إرادة نسبية قائسمة فاغلة وقاارة رذ حلي هاده 
الإراعة كسا يع حجن ركة استقلة يك كتنعنها حكمة قائمة عاو تعام. وتثفاوت انسسبية قرة اا الماك ل اتساب فعك ثقوى اغتاءرم لل 
إدارة الشلق وعناءها! (ومارعيت إذ رهبت ولك اله رفي كمااوردا كتات الله األعز ير أ كيعورة وكقلك " "فإذا أحبيته كنت جمعة ويفيرو ' 
كما عحاء ف الحاديك أفمحيه . 
0 3 


000 ةا 0001010 0س 04040ا0ا0ا060606064620ا0ا ا 
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نندت الل 


الإنسان ثلاثة أقسام عند ابن عربي: الكامل؛ والحيوان؛ والكبير. 

أمسا الإنسان الكامل؛ فهو من تجِلْت فيه الحقائق الإلهية؛ أو حقائق الحق؛ فصحّت. له بناءً على 
ذلك الخلافة عن الله. وإليك أيها القارئ عبارات الشيخ التي تحدّئت عن هذا النوع من الإنسان. 
نيتحصل لك بعد الاطلاع عليها المفهومْ واضحاً. وليتجلى الرسمُ جليا. فقد قال في الفتوحات: 

'الإنسان الكامل أقامه الحق برزخاً بين الحق والعالم؛ فيظهر بالأسماء الإلهية فيكون حقاء 
ويظهر بحقيقة الإمكان فيكون خلقا"*١).‏ 

والأسماء الإلهية هذه بكليئها دون استثناء؛ لأنه يقول في 'حلية الأبدال': ما نصّه؛ 'إن الإنسان 
الكامل لا يبقى له في الحضرة الإلهية اسم إلا وهو حامل له'(؟!). 

ونتابع نقل عبارات الشيخ بهذا الخصوص لنفرأ له العبارة التالية: "الإنسان الكامل هو الجامع 
لحقائق العالم وصورة الحق سبحائه"(19)) والعبارة الأخرى: 

'فما هملكت الخلافة إلا للإنسان الكلال'فَانُدتركصيورته تعالى؛ ولذلك قال فيه: 'كنت سمعه 
وبصره”؛ وماقال فيه كنت أذنه وعينه فنرق"بين الصورتين'(7), 

ويسعى ابن عربي للتوضيح أكثر فيقول؛ | 

'فكل ما سوى الإنسان خلقء إلا الإنسان فَإنَة“خلق"وحق, فالإنسان الكامل هو على الحقيفة الحقٌ 
المخلوق به؛ أي المخلوق بسببه العالم'(8!), 

ثم بشرح هذه القولة بالجملة التالية؛ 

"الإنسان الكامل روح العالم؛ والعالم المسخر له بكله'(19). 

أما مهمة الإنسان الكامل فقد عبر عنها ابن عربي بقوله: 

"والإنسان الكامل هو الكلمة الجامعة؛ وأعطاه الله من القوة؛ بحيث إنه ينظر من النظرة الواحدة 
إلى الحضرتين فيتلقى من الحق ويُلقي إلى الخلق'('”). 

وأما الحيوان؛ أي الإنسان الحيوان؛ فقد وصفه ابن عربي بقوله: 


, و3 المترحاث؛ 39//3. 

م رز حلية الأبدال ص 90 طبعةحيدر أباد. 
ركام ر؛ اللمشرحات: 13 

م ر: الغسرص. 33/1 

رم اشرعاث,396/2, 

2 م انفش رات 260/3 

رم ز: المشرحات ,446/2 , 


كل 
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"الإنسان الحيوان هو الصورة الظاهرة التي بها جمع حقائق العالم ففط دون حقائق الحق'(!”). 
ويتابع ان الشيخ 0 رةه فللد: 


وما ظهرت في عمروء فعمرو في الحقيقة حيو 7 في شكل إنسر: 00 

لوسر التفريق بين الكامل والحيوان من الإنسان. لحظة الشيخ من القرآن الكريم؛ فقد قال: 

'وانما فرّقنا بين الإنسان والحيوان والإنسان الكامل الخلفية: (يا أيها الإنسان ما غرك بربك 
الكريم الذي خلقك فسواك فعدلك)؛ الانفطار الحيواني /7-6»: فهذا كمال النشأة الإنسانية العنصرية 
الطبيعبة؛ ثم قال القرآن: (في أي صورة ماشاء ركبك)؛ الانفطار /8؛ إن شاء في صورة الكمال 
فيجملك خليفة عنه في العالم» أو في صورة الحيوان فتكون من جملته يفضلك عن هذه الجملة 
المقوّم لذائك الذي لا يكون إلا لمن بنطبق عليه اسم الإنسان"(3 0 

ا ويخالف الإنسان الكامل الإنسان الحيوان في الحكم الرزقي؛ لأن الإنسان الحيوان 10 

زق الحيوان. وأما الكامل فله الرزق هذا وزيادة: والزيادة هذه رزفق إلهي؛ وهو مايتغذى به من 

علوم الفكر. بالإضافة إلى الكشف والذوق والفكر«الميْمَخِيح. ومارتبة الإنسان الحيوان بالنسبة للكامل 
إلا كرتبة النسناس من الإنسان الحيوان(7©), 

وأما الإنان الكبير فهو سند شيخنا الأكبر العالم بأسره؛ وقد ذكر ذلك في كتابه 'بلغة الغواص ؛ 
ذكان: - 

"إن العالم بأسره لنسان كبير برروحه الإنيان الكامل'23), 

"الإنسان وإن صغر جرمه عن جرم العالم فإنه يجسع العالم..الكبين» ولهذا يسمي العقلاء العالم 
إنسانا كبيراء ولم يبق في الإمكان معنى إلا وقد ظهر في العالمَ ففد ظهر في مختصره(3”)؛ الذي هو 
الإنسان. 

وكأني بهذه العبائر قد استوحيث من بيثين قالهما الإمام علي كرم اللّه وجهه: 


ذاؤك مفسلك وممسا مسار ودواؤك ثيسكء ومسا تبسر 
وتحسسب أنسك جسرزرم مصسغير وفيسك الطوي العام الأكسسبر 


00 : المت حاتت 522000 

0 37 : اعدرحات» 390/2. 

9 0 لاعيةه 0 

1 0 المت حاات» 07/3 396 

1 3 بلعة الغواف. تقلا من العم الوق ص 5:7" 

ركم ز: العترحاتء» 124/2 , 

الل الث“ ةك 
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مهن الع 


نعم "الإنسان عالم صغير والعالم إنسان كبير فكان الإنسان آخر مولد في العالم أوجده الله جامعاً 
لحقائق العالم كله وجعله خليفة فأعطاه قوة كل صورة موجودة في العالم'(27). 

هذه لمحة من نفحة عن الإنسان عند هذا العلمْ فهل من مستفيد منها؟! 

وهل من داع رشيد يستبدلها بتلك النظرة التي جاءتث على لسان 'فوكوياما", و'هنتلغتون'؛ في 
كتابيهما "الإنسان الأخير'؛ و'صراع الحضارات". 

وهل من ساع جاد كي يتبنى مفهوم الإنسان الكبير الذي هو العالم؛ مع روحه الذي هو الإنسان 
عولمة اليوم إنسان مستعل بغير حق؛ مسئلاه القوة المادية ليس إلآ فهل من مذكر فستذكرون ما 
أقول لكم وأفوض أمري إلى اللّه. 

والسلام عليكم. 


سزسرع 


و التعشرحيات :300/2 /. 


ا 00 
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د.سعاد الحكيم ب لبنات. 


1 في ابسن عربي مسايقولون» وتظل ثتربة ضمث رفائه في قاسيون وجهة اتفياء 
بقولون زريرين, وتسكمر تجرجته التروحية مدادا لكثابات عار فين عالمين» ومتطلعين 


ومابين عوام يعستقدون ولايته؛ ويتبركون بزيارته؛ وبين خواص أرباب تدوين وتسطير؛ 
يغمسون أقلامهم في تصورات فكره ولحظات تجربته؛ مسافة لا يردمها إلا تفرد شخصه؛ الذي 
استطاع وصل الفمة بالقاعدة.. فارئقى عوالي مراتب الخسوصية؛ دون أن يفارق جموع عوام 
المسلمين. 

لذاء يكون الرجوع إلى نصه وإلى حياته؛ وخاصة في موضوع المرأة؛ هو اطلاع على موقف 
عالم إسلامي كبير» اتحد فكره بوجوده؛ بحيث إننا كثيرأً ما نكمل بحا لفكرة من أفكاره بالنظر في 
اسيل حياثة: 

واقترح قراءة للمرأة في نصوصه وحياته من منطلقين؛ وبموجبهما سوف أقسم بحثي: 

المنطصلق الأول؛: ننظر إلى المرأة ‏ الفرد؛ ونبحث مفاهيم ابن عربي وتجاربه بخصوصها؛ 

المنطلق الثاني: ننظر إلى المرأة ‏ الآخرء ونقرأ نصوص ابن عربي وحياته حول المرأة في 
علائفهاء وفي وجودها كجزء له دور في شبكة علاقات تمتد رقائقها منها لتتصل بالوجود بأكمله. 


ااا ااال 
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واعثتد أن هائين المقاربئين للمرأة» سوف تجعلان بحثنا ينفذ إلى القضابا الجوهرية الخاصة 
بالمرأة على امتداد التاريخ؛ وصولاً إلى يومنا الواقع على مشارف القرن الواحد والعشرين: ويفئح 
أيضاً آفاق فناعات جديدة علها تخدم أجيال مستقبلنا. 


أ: الرأة ‏ الفرد 


يزدوج النص الصوفي في نصين؛ عندما ينظر إلى كيئوئة المرأة؛ وعندما يتعاطى مع إمكانائها 
وأهليائها وحدود قدراتها: | 
النص الأول: يبطن؛ وإن كان لا ينص صراحة؛ القول بقصور المرأة؛ وعدم أهليتها للتصدي 
للحياة العامة؛ لذا يحبسها في إطار الحياة الأسربة الخاصة.. والمرأة الكاملة في هذا النص هي الأم 
الحاضنة المربية؛ والزوجة الصالحة المدبرة؛ الودود الصبور الشكور.. هي الام والابئنة والأخت 
والزوجة.. لا كينونة ذاتية لهاء بل كينونتها عين أدوارها وعلاقاتها الأسرية؛ والمسرب الوحيد من 
هذا السد الأسري يفتح على خارج ج الكون؛ ويظهر.في علاقتها بخالقها ومعبودها. + وفنا أيضا الكثير 
من الضوابط والعديد من الاستحسانات؛:«الثي تحثها على جعل علاقتها بالله علاقة ثنائية بعيدأ عن 
الجمع والجماعات. 
أمسا النص الثاني فهو أكثر]| التفانا كاجهة كينويتها ألذائية: وأكثر إضاءة لأهليتها الروحية؛ 
وقدراتها في مجال الرياضات والمجاهدآتَ6 وبالتالي يفسح لها مجالاً فى, مراتب الولاية الذكورية 
بالأصالة. 
ومن خلال إشارات لنساء متصوفات» أفراد-في حفل التصوف, نستشف نحن أهلية المرأة 
كجس للعرفان والقرب الإلهي؛ وبالتالي مشروعية أخذ الرجل عنهاء وتربيته في مجالسهاء وتأدبه 
بنهجها وطريقها. 
افق الحسن البصري يقول لصحبه مدللاً على شخص السيدة رابعة: هيًا بنا إلى المؤدبة.. وفي 
مجلسها تستداول مع أهل النخبة من الحضور؛ فنرى من طرحهم جميعاً لمفاهيمهم الصوفية علو 
تجربتها على تجربتهم؛ وبالتالي يصبح نصها هدفاً لمجاهدة رجل وتحئقه من أمثال الحسسن البصري 
ومالك بن دينار.. ويقول عنها محبي الدين بن عربي: رابعة العدوية المشهورة الئي أربث على 
الرجال حالاً ومقاماً1-. 
وهذه أيضاً فاطمة النيسابورية أستاذة ذي النون المصري!؛ وهذا أبو يزيد البسطامي يقرل لشيخ 
الملامثية: سام الفتوة من زوجتك.. فالمرأة هناء بشهادة البسطامي؛ وضعت قدمها في مقام يفصّر 
'عنه أبطال الرجال؛ لأن الفتوة افتحام وقوة ونصرة, 
وبطل شيخ الصدرفية الأكبر ‏ ابن عربي ‏ ليذهب في الموقف الثاني إلى نهايائه الأخيرة.. أما 
نقطة البداية فكانت ‏ في رأينا ‏ تجربته السلوكية التي أفسحت المجال أمام قناعاته الفكرية بالأهلية 
الروحية للمرأة؛ لذا ننطلق من هذه الأهليّة الروحبّة لننظر في أهليّة المرأة العلمية وأهليتها السياسية. 
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1 الأهلية الروحية.. ولاية المرأة: 

يافعساً خدم ابن عربي بنفسه سنين؛ امرأةٌ من العارفات بإشبيلية.. لها حال مع الله هي فاطمة 
بنت ابن المشنى الفرطسبي؛ والتي تقول عن نفسها2-؛ إن الله اعتنى بهاء وجعلها من أوليائه 
واصطنعها لنفسه. 

ومما يلفت النظر قول ابن عربي أنه خدمها سئين؛ فهو بحسب معرفتنا بمسار حياته 
الصوفية ‏ لم يخدم رجلا من العارفين سنين. كما أنه لم يعترف لرجل من العارفين بالولادة عليه 
ولادة روحية معنوية؛ هي وحدها ناداها بقوله؛ يا أمي. 

وإذا توقفنا عند تعليمها له نرى بدايات وحدثه الوجودية؛ تفول لابن عربي: "عجبت لمن يقول 
إنه يحب الله ولاايفرح به وهو مشهوده؛ عينه إليه ناظرة في كل عين؛ لا يغيب عنه طرفة 
عي 3ج , 

.. وعندما تسأله: "ياولدي مائفول فيما أقول: يجيبها: يا أمي القول قولك4-". 

بالإضافة إلى تعاليمها نرى ابن عربي بعريث مُقامهاويعلمه.. عرف مقامها عندما أخبرته أن 
فاتحة الكتاب تخدمها5-»؛ وعلم مقامها عندما قرأت فاتحة,الكتّاب لأمر أرادته وقرأ معياء فإذا بها 
تنشكها بقراءتها صورة مجسدة هوائية: وتطلدل مدب#كلك | دعل كما أو كذا6-.... 

وعندما تكلم ابن عربي على علم الحروف» وهو خلم-الأولياء؛ ذكر خدمته وانتفاعه بهذه السيدة 
الولبة7-»؛ وأكد أنها كائث من أكابر المنالدين» تنصرف في العالم؛ ويظهر عنها من خرق العوائد 
بفاتحة الكتاب خاصة كل شيء.. وكاككك تكلك) اسع مكاح لهل أكد بل إتعجب ممن يعتاص عليه 
شيء؛ وعنده فاتحة الكتاب. وتقول لابن عربي: لأي شيء لا يقرؤها فيكون له مايريد. 

ومع هذه الولية العارفة؛ التي تتصرف في العالم: ورأى منها ابن عربي عجائب 8- أفر ابن 
عسربي بولادته الثانية وقبل نسبته إليهاء وأفسح مجالاً في نصه لنسب الدين ونسب الطين؛ لولد الدين 
وولد الطين.. كانت تقول له ويقرها على ذلك؛ أنا أمك الإلهية ونور أمك الترابية9-. تأسيساً على 
ولادته المعنوية من أم روحية بق بظهورها بوجهي الولاية: العرفان والتصريف في الأكوان. 

تسدرج ابسن عربي لأن تتكون لديه فناعة بأنه لا مائع تكوينياً أو كونياً من وصول المرأة إلى 
أعلى مراتب الولاية؛ وإن لم يقع ضمن خبرته لقاء بامرأة في موقع القطب. صاحبة الزمان؛ الغوث 
الخليفة. فالنساء والرجال؛ لديه: يشتركون في جميم مرائب الولاية حتى في "القطبية"؛ فكل مايصح 
أن يئال الرجل من المقامات والمراتب والصفات يمكن أن يكون لمن شاء الله من النساء 10-.. هذا 
النص لابن عربي يجعل طريق الولاية أمام المرأة مفتوحاء لا سقف يحذها إلا مرتبة النبوة وشخص 
النبي (صلى الله عليا وسلم)؛ فالمرأة وإن لم تظهر بالفعل في دنيا الناس في موقع القطبية إلا أنه في 
قدرتها ذلك؛ وبالثاليى في عالم الروح تتساوى الحظوظ ببن المرأة والرجل؛ وينعكس هذا التساوي في 
نظرة أعلام الصوفية لها. 
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ولكن ما أبعاد كون المرأة قطبا وخليفة؛ بحسب تصورات الشيخ الأكبر؟ 

تصصيح المرأة ‏ فيما لو أصبحت قطبأ خليفة س هي صاحبة الوقث؛ وسيدة الزمان؛ خليفة الله 
في أرضه؛ ونائبة سيد المرسلين في أمئه؛ وارثة للاصطفاء والاجتباء والخصوصية الآدمية1 1-.. 

عليها مسدار العالم12-؛ وتُعطى التحكم في العالم؛ حوائج العالم أجمعه تتوقف عليها.. وبها 
ينفرد الحق ويخلو دون خلقه؛ لا ينظر سبحانه في زمانها إلا إليها.. هي الحجاب الأعلى13-: 
بنصب لها الله سبحانه في حضرة المثال سريرا يقعدها عليه؛ ثم يخلع عليها جميع:الأسماء الإلهية 
التي يطلبها العالم وتطلبه.. فإذا فعدت على السرير بالصورة الإلهية؛ أمر اللّه العالم ببيعتها على 
السسمع والطاعة؛ فيدخل في بيعتها كل مأمور أعلى وأدنى إلى العالين من الملائكة وهم المهيمون. 
والأفراد من البشر الذين ليس لها فيهم تصرف؛ لأنهم مثلها كمّل مزهلون لما نالته من القطبية14-.. 

هذه التجربة الشخصية مع فاطمة بنت المثنى؛ وهذه القناعة النظرية بإمكانية وصول المرأة 
للقطبية والخلافة تجعلنا نعتبر ابن عربيء إنسان القرن السابع الهجري. شريكا ومشاركا حيويا فى 
الحوار القائم اليوم حول القضايا الخاصة بالمرأة. 

ونتوقف عند مسألثين: مسألة الأهلية العلقية؛ ومسألّة,الأهلية السياسية. 


الأملية العلفية / 


أعطى الإسلام الشخص أهمية كبرى بحل المَلموآنتعام. فالعلم الحق لا يؤخذ من الكتب بل من 
أفواه الرجال.. الإنسان حلقة في سلسلة» يتلقئ: ويُلقيء يأخذ ويُوْحِذ عنه.. فهل المرأة مؤهلة بحكم 
صنفاتها وطسبيعة حياتها أيضا لآن تكون حلقة في سلسلة العلّم المتوآرث عبر الأجيال؟ أو أن الأمّة 
ستظل تحمل حرجا من الاطمئنان إلى تساوي كفاءة منطق عفلها مع الرجل؟ ْ 

ثم من جهة ثانية؛ قال العارف الصوفي؛ 'حدثني فلبي عن ربي”"؛ أو “أخذتم علمكم ميتأ عن 
ميث وأخذت عن الحي الذي لا يموت".. فهل في طاقة فلب المرأة؛ الذي هو جهاز استفبال المعرفة 
الإلهامية:؛ أن بلتفط على صفحته العلوم اللدنية؟.. ثم؛ إن التقط فلبها الإلهامات؛ هل نسئوثق من 
ترجمة عقلها لإلهام قلبها وحفظها لتفاصيل هذا الإلهام» فلا تنسى بحيث يضيع انضباط هذا العلم 
على حدود أصولنا النابكة؟ 

وأيضا؛ لمصدر العلم في الإسلام موقع إمامة واتباع؛ فكل شخص ناخذ عنه فإننا نتبعه ونسير 
على نهجه. وإذ كان العلم ينمو بالتوارث ويتجدد بالأجيال» لذا تأخذ كل حلقة موقعها الاجتهادي.. 
فهل للمرأة أهلية لأن تكون عالمة فقيهة متّْعة في مجال عرفان اللّه وشربعته؟ 

أسئلة كسثيرة وشكوك تدور كلها حول صفات المرأة النكوينية؛ رحول عوالق شروطها 
الحياتيسة فسي الأسرة, التي قد تناقض أحيانا طبيعة العلم الموضوعية؛ وشروط تحصيله بالاختلاط 
والترحل . 


تت بم سس سسب 
' 39 


كوم وزع ور يتم وش تير بنع انايد تنو تن تتم كم حنم تير نك 41د 
07 م الملل سا ايم ألا موحت امات الات ات لأا المابطا لملسالية الجابا البليقما - لك 
0 فم كنت كل زا _لزن]) نيب ها دم قر ؛ * اقل* « 7 ارة ٠‏ 


بداية: يرى ابن عربي أن الإنسانية هي حقيقة الإنسان» وهي واحدة في الناس جميعاً؛ وهي 
الأاصلء أما الذكورة والأنوئة فهما عارضانء كل واحد منهما بمثابة جملة صفات تجري على قابل 
الذات.. فكل من كان في موقع المؤثر والفاعل فهو رجل وإن كان امرأة. وأيضأ كل من وجب عليه 
وجوباً شرعياً أن يطلب من بأخذ عنه علمه فهو رجل؛ سواء كان ذكرأ أم أنثى15-. هنا يؤكد ابن 
عسربي على كون المرأة بحكم خلقئها وتكوينها مساوية للرجل في الشروط الإنسائية؛ قابلة لكل 
النشاطات العقلية والفعاليات الإنسانية الذكورية. 

ويعطي بلقيس مرتبة فقهبة.. ويرى أنهاعندما أسلمت لم تنقد لسليمان؛ بل ظلت متحررة في 
اعتفادها من أتباع رسول أو إمام؛ اعتقاد متحرر من الوسائطء مباشر كاعتفاد الرسل تماما؛ وذلك 
حين قالت: 'أسلمت مع سليمان لله رب العالمين"؛ فلم تنقد لسليمان جاعلة منه مصدر علمها 
ومعرفتها ودينهاء بخلاف فرعون حين قال: 'رب موسى وهارون'16-. 

ونستفيد من طرح ابن عربي لمثال بلقيس؛ هذه الشخصية القرآنية؛ لتقول نحن أيضاً: إن نموذج 
بلقيس مثال على أنه عندما أفسح المجتمع المجال أمام المرأة برزت:.. ملكت وحكمت.. ومما يلفت 
النظر أننا لم نلحظ في القرأن إشارة استنكار أو" كراهة لملك المرأة أو حكمها.. وبلفيس ظلت 
مرضوعية وواعية لشروطها وموقعها كسيدة"قومها أمَام بليمِان؛ وهو من هو في زمنه: فهي أولا 
حبن رأت عرشها لم تجزم بأنه هو ولم لف بأنه هوء وقآلت: /كأنه هو'.. جواب ينسجم في نسبيته 
مع أكثر فلسفاتنا وموضوعياتنا المعاصرة. وهي ثانياً حين أسلمت؛ حافظت على موقعها كأولى في 
فومياء فلم تنقد لسليمان لتكون تابعة» وبالتائي"الرجل الثاني وهي ملكة؛ فقالت: "أسلمت مع 
سليمان".. فهذا المثال؛ ومثال السبدّة عَائسَة .رضي الله عنها ‏ القي وصى النبي صلى الله عليه 
وسلم المؤمنين بالأخذ عنهاء يزحرّحانٌ أطرَاف السَتَارَ عن أهلية المرأة وموضوعيتها ووعيها 
لشروطها.. ويجعلائنا نؤكد مع ابن عربي؛ أن الذات الإنسانية واحدة؛ تستقيل الصفات بحسب 
طاقاتها الفردية؛ وتوجهات تربيتهاء وتجاربها الحياتية. 


الأصلية السياسية : 


عندما قال ابن عربي بإمكانية وصول المرأة للخلافة الكونية؛ أي تكون رأس الدولة الباطنة..؛ 
طرح أهليتها السياسية؛ ليس بالانتخاب الشوري بل بالتعيين الإلهي.. فهي؛ قد تكون» خليفة الله في 
أرضه ونائبة رسول الله في أمئه.. إذن» بمقتضى نص ابن عربي؛ لا مانع عقلانيا أو نفسانيا في 
أاصل فطرتهاء ولا عائق في طبيعة حيائهاء يمنعانها من الخروج من دائرة خصوصيتها لمباشرة 
حوائج العالم وأمور الناس,, ونرى أنه لا يقدح فى قوله هذا كون رأس الدولة الباطنة مستورا 
مصونا من أعين الخلق؛ والخليفة الظاهر محور وجود المسلمين الدئيوي.. فهذا أمر يُبحث على 
مستوى مظبر المرأة وليس أهليتها.. 

ابن عربي هناء في نظرته إلى أهلية المرأة؛ يسترجع ويكمل مسيرة بداياتنا الإسلامية في زمن 
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#هان العرر 


لنبوة والصحابة؛ حيسن كانت مشاركة المرأة العلمية والسياسية واضحة معلنة ومباشرة. وأنت 
عصور الظلم والإظلام؛ وتراجع دور المرأة الحرة في الحياة العامة أمام دخول الجواري المملوكات 
- بالشسراء أو السبي ‏ ساحات الفنون وبلاطات السلاطين وسياساتهم. وأدخل هذا معه نمطأ جديداً 
سن العلاقسة غبر المتكافئة مكانة بين الرجل والمرأة؛ بين قو مالك حاكم؛ وبين ضعيف وصولي 
ماكر يتوسل بأي نهج ليكون ويستمر؛ وينشئ شبكة علاقات مصاحة داعمة في غياب عزوة وأهل 
وعشيرة. ' 

استشهد ابن عربي على مراتب الولاية المفتوحة للمرأة بقول النبي صلى الله عليه وسلم: النساء 
شقائق الرجال. ش 

وعندما نسنظر إلى مسالة المرأة البوم؛ إلى أهليتها العلمية والإدارية السياسية ‏ ولا نقصد 
بالصضرورة من الأهلية السياسية أعباء خلافة المسلمين ‏ فنحن إنما نسئعيد ونحيي من خلال نص 
إسلامي شامل؛ هو نص الشيخ الأكبر؛ أصولنا المنسبة الموؤدة تحث وطأة سئين غربت الإسلام في 
حضارات تكاد تناقضه في سلم قيمها. تجعل قيمة الرَجلفي كونه واصلاً ناجحاً قوياً منتصراً لا في 
كونه صادقا أمينا شهما أبي شجاعاً.. لذاء ابد من إعادةفتحَ“صلف المرأة والرجل معا؛ والتأكيد على 
0 أهلية الرجل ليست في ذكورته؛ وإنما فل اكتمال صفات الرجولة الانسانية فيه. 


ائرأة الآخد 
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المرأة الإنسان والمرأة الأنلئ: 

تناولنا في القسم الأول كينونة المرأة كإنسان, ورأيناها تدخل عالم الروح؛ وتوكد أهليتها 
لثمارس العلم والحكم في الغيب والشهادة.. وتوضحت رؤية ابن عربي للكمال الإنسائي ‏ المتاح 
بعد خام النبوة ‏ على أنه واحد مفتوح للرجل والمرأة. وإن كانت الالتماعات الذكورية في النص 
تجعلنا نشسعر أن المسرأة في هذا المجال لم تفعل سوى أنها دخلت حقل الرجل؛ وشاطرته كماله 
الذكوري؛ إن أمكن التعبير. 

أمافي هذا الفسم الثاني فسوف نبحث كيئونة المرأة كأنثى؛ لنتعرف على خصوصية الكمال 
الأنئوي ورتبة الأنوثة؛ في مقابل الكمال الذكوري ورتبة الذكورة. ونرى في المقابل هناء كيف يدخل 
الرجل حقل المرأة ليشاطرها أنثويتها ويتحقق برتبتها.. فلكل رتبة وجودية كمالها الذي هو عين 
استقامئها على صراط حفيقتها الخاصة؛ من منظور أبن عربي. 

وجرياً على منهجنا في قراءة ابن عربي؛ على أنه هو هو على مستوى الفكر والوجود؛ سنداخل 
بين أفكاره حول المرأة وبين سلوكه تجاهها وعلاقته بهاء حثى تتوضح أبعاد رؤيته لهاء في البنى 
المتعددة التي هي جزء منها؛ وتمارس فيها دورا ووظيفة. 
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ونحصر كلامنا بالعلافتين الأهم بين الرجل والمرأة؛ واللتين تكرسهما عمليتان هامتان في تاريخ 
الوجودهء بل يقوم عليهما الوجود؛ هما: عملية الخلق والإيجاد؛ وعملية التوالد والتكائر؛ حيث تظهر 
مع العملية الأولى المرأة - المكمل الوجودي للرجل؛ وتظهر مع العملية الثانية المرأة ‏ المنفعل 
الوجودي للرجل. 

1 الرأة ‏ الآخر, الكمل الوجودي: 

استوحش في الجنّة آدم؛ أول هذا الجنس الإنساني؛ إذ لم يجد من يسكن إليه؛ لآن الأنس لا 
يكون إلا بالجنس؛ تبعا لتصورات الشيخ الأكبر.. 

وخلق الله حواء؛ أوجدها من أدم.. فارقت بدنه وهي قطعة منه؛ فظل حنينه إليها ‏ طوال 
أجيال الرجال - حنين الكل إلى جزئه المكمل لوجوده؛ وظل حنينها إليه ‏ طوال أجيال النساء ‏ 
حنين الغريب المفارق لوطنه. 

قبل ابن عربي وُظّف خلق المرأة من الرجل؛ في مجال العلاقة بينهماء بتوجهات دونية 
وتهميئيّة واستعلائية.. ولكن مع ابن عربي عادث 'زّسالة القرآن للظهورء ويمكننا متابعة رؤيته 
والقول بأن الرجل سبظل بشكو نفصاناً؛ مالم:تزجع المفازقة,إلى مكانها من بدن ذاته17-: وسنظل 
المرأة تشكو غربة إن خرجت أو أخرجت وزاء خدود أرض“رجلها. 

ولننظر في حياة أبن عربي» لنرى هل تعامل مع المرأة على أنها جزءه الوجودي؛ هذه الواحدة 
التي بهاء وبها فقط؛ يشعر بامتلاء كينوني, أم أن كَلاتة في الحنين والجزء مجرد تنظير في الخلق؛ 
على حين أن حياته مفتئة الكيانات يتشاطنّ .لخظاتها مع كثيرات؟ 

نعرف أنه تزوج أكثر من واحدة وأنجب؛ ونعلم أنه أَحَبْ حب عميقاً وهو في الثامنة والثلاثين» 
نظام بنت الشيخ مكين الدين الأصفهاني؛ ومن أجلها نظم الشعر ونطق باللغز والرمز.. فأين موقع 
نظام من نسائه؛ وكيف يظل منسجما مع قوله بالجزء المكمّل بوجود هذا التعدد؟. هل عاش مثلا 
امتلاءه الكينوني مع كل واحدة على شكل لحظات متوالية؛ يتغير فيها شخص المكمل الوجودي فقط؟ 
أم أن المرأة ‏ الآخر الوجودي شي عنده مجرد فكرة لتفسير الخلق؛ وترجمة القلق وحلم يحركان 
معا الإنسان في مسار بحث وتفئيش دائمين؟ 

وعلى ضوء النظر في تجارب أشخاص الإنسان, المتنوعة والمتشابهة معأ؟ نقارب ابن عربي» 
الذي كثيراً ما نفيمه على ضوء مسار وجودناء وكثيرا أيضاً ما نفهم أنفسنا على ضوء مسار 
وجوده؛ لنقول إن حياة كل إنسان تنفتح على إمكانيتين في العلاقة بالآخر؛ الواحد والكثير.. وقد 
تتحفق هاتان الإمكانيتان؛ وأحيانا كثيرة تتحقق واحدة منهما دون الأخرى. فد يحدث مثلا أن تحتل 
كينونة إنسان, في مطلع حياة آخرء موقع الواحد المكمّل الوجوديء عندئذ نتعطل الإمكانية الثانية في 
كينونته لانتفاء الحاجة إليهاء والثي هي إمكائية الكثير.. وأيضا قد يعيش إنسان حياته يتذوق كأسا 
إثنر كأس. دون أن يرئويء يتقفلب في أعداد الكثيرء من عدد إلى عدد دون أن بلتفي بمكمّله 


يي ع حت 


410 


جو جا بجت ول نت 0 جل جاع 252395 د. سعادالحكيم 5+9 جة 


الوجودي. أو فد يلتفي بالواحد الفرد الذي به فقط يشعر بالامتلاء؛ وتنتفي عندها فقط حاجته إلى 
غيره؛ بل لا غير يمكنه حقيقة الحلول محله, 

أما إذا لسم يلتق الإنسان فعلاً بآخره الوجودي فتظل إمكانية علاقة الواحد ثابئة في القوة؛ لا 
تخرج إلى الفعل بل تتلامح أحبانا في لحظات نهم سرعان ما تعبر. 

فعلى ضوء علاقة الواحد والكثير في حياة إنسان نظن أن نظام الزوجة المفضلة لابن عربي, 
قداحتات موقع المرأة؛ أي الواحد الفرد؛ والباقيات المذكورات في نصوص ابن عربي. 
والواضحات النسبة إليه. هن نساء؛ أي الكثير ‏ المئوالي أو المتجاور. 

ولكن هل في استطاعة الإنسان أن يمنح باختياره وإرادته مقام الواحد ‏ الفرد في وجدانه: 
لمطلق إنسان يرى أنه يناسبه مقاما أو أوضاعا. أم أن الموضوع قدر لا إرادي ويشبه إلى حد بعيد 
علاقة المفتاح بالقفل؟. أقول: من منطلق أخلافي اجتماعي أميل إلى القول الأول الكافل لاستمرار 
مؤسسة الأسرة؛ ومن منطلق معرفي بحت يرصد تجارب الناس المنفلتة من الروابط؛ لأسباب شتى 
مشروعة وغيسر مشروعة؛ ويرصد تقلباتها.في صَيرّورة الزمن؛ أراني أقول بالقول الثاني. فكثيرا 
ماكبئت أرى أشخاصا تقارب عدة. ونظن في كل مرة السَراب ماء؛ ولكن لا فائدة؛ لا ينفتح عالم 
الستوحد إلا بإنسان مخصوص. تنطبق صفائه مع صفاته انطباق الكف مع الكف. وانطباق أسئان 
المفتاح مع القفل.. وإلا سيظل الواحد منا.خارّج-جنته. ودائم. الحنين إليها والبحث عنها.. والتفاتة إلى 
الوصف الذي يعطيه ابن عربي لنظام في مقدمة "ترجمان الأشواق" تؤكد مصداقية ما أسلفنا؛ فهي 
وحدها امرأته؛ ولم تكن يوما مجرد عدّد.ني اجملة السَائه. 

وانسسجاماً مع رمز المفتاح نقول أنه استنادا إلى وصف ابن عربي لنظام ‏ في استطاعتهاء 
بحكم شمولية كينونتها المطابقة لشمولية كينونة ابن عربي؛ أن ترافقه في عوالمه كلهاء عالم الروح 
والعقل والنفس والبدن؟ بالإضافة إلى كونها ثمثل صورة الكمال المشتهى لديه في امرأة كل عالم.. 

بد ل في وصفها 18-: عذراء؛ هيفاء؛ تقيد النظر من العابدات العالمات السائحات الزاهدات. 
شيخة الحرمين؛ إن أسهبت أتعبت؛ وإن أوجزت أعجزت؛ وإن أفصحت أوضحت.. شمس بين 
العلماء؛ بستان بين الأدباء.. علمها عملهاء عليها مسحة ملك وهمّة ملك.. 

أمسا كون نمط علاقة ابن عربي بها هو نمط علافة الكل بجزئه الواحد الفرد؛ فنسئدل عليه من 
مدلولات الفاظه نفسهاء فهو يقول عنها؛ إنها يثيمة دهرهاء بيتها من العين السواد؛. ومن الصدر 
الفؤاد» عهدها قديم؛ وكل اسم يذكره في ديوانه فهو عنها يكنيء وكل دار يندبها فدارها يعني... 

هذا الموقع الذي تحئله المرأة بكونها الآخر المكمل الوجودي للرجل؛ والشريك الوجدائي أيضاً. 
يخضع كما رأينا لمواصفات تكوينية خاصة بالمرأة؛ راجعة لفطرتها وتربيتها وتوجهاتها؛ والأهم من 
ذلك لمستوى وعسي الرجل؛ ورتبة عرفانه بمكانة المرأة الوجودية. ونؤكد نص ابن عربي بان 
نلاحظ:؛ أنه من آدم لم تُخلق إلا حواء واحدة. 
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الرأة ‏ الآأخر, النفعل الوجودي: 

هنا تفارق علاقة الرجل بالمرأة حقل الحضور والوجود للآخر فقط؛ كما في المكمل الوجودي؛ 
لتدخل حقل الفعل والانفعال بغاية التوالد والإنتاج» فهي التوالد لابد من ازدواج الأب والأم بحركة 
بينهما تؤدي لوجود ثالث: هو الابن... 

هنا يقارب ابن عربي المرأة لا من جهة كينونتها الإنسانية» ولا من جهة موفعها من ذات 
السرجل ووجدانه؛ بل من جهة كونها الأنثى.. إحدى مراتب الوجود. وهي مرثبة القابلية والانفعال 
والتأثر.. هي محل الإلقاء والبذر والاستحالات والإيجاد والتكون والظهور؛ فكل منفعل وقابل للإلقاء 
والتكونء ومحل للظهور والإيجاد فهو أنثى وإن كان ذكرأ19-.. لذا كل من في الكون أنثى؛ 
لأنه محل زرع وحرث؛ محل بذر وإنتاج.. يفول الشيخ في الفتوحات20-: 


نا ات لمسا فيسنا يولدةُ فالحمذ لله مافي الكون من رجل 
إن السرجال الذيسن العرف عينهم هم الإناث وهم نفسي وهم أملي 


وتستمر معرفة ابن عربي الشهودية تتصتاعد في 'نظرتها للمرأة الأنثى.. إلى أن يصرح في 
فصوص الحكم؛ استنادا إلى أن الإنسان لا إيشهد الحق إلا متجليا في صور الممكنات؛ بأن المرأة هي 
أكمل مشيد للحق المشهودء لأن الرجل يشهد فيها الحق من جيث هو فاعل منفعل.. فالرجل يشهد 
الحق في المرأة ويعبر من جمالوا المقيد إلى الجمال"الحق المطلق. 0 

هذه الرؤية للانوثة تضفي قدسية عَلِىَالمَرّأة هي بأمسّ الحاجة إليها في زمنناء كما أنها تزحزح 
القهر والظلم والاضطهاد عنهاء وتوضح إلى أي مَدَىَ الإستلام مبراء من ممارسات غير واعية. 

فالمرأة ‏ الأنثى هي محل التكوّن والظهور لأنها القابل والمنفعل؛ ففيها يتكون الولد وعنها 
يظهر.. وهنا يعطيها ابن عربي اسم الأم؛ ويظهر كمالها بأنها متلقية ملقبة؛ أخذة عاطية؛ منفعلة عن 
الأب فاعلة في الابن.. وهكذا بالمرأة يمر الوجود ويستمر توالد الكون من الكون. 

(المعجم الصوفي ص (145).. 

وكون حواء هي محل التناسل وظهور أعيان الأبناء 21-؛ ويمر الوجود في عالم الكون 
عبرهاء فهذا يعطيها حدنًاً واقعيا عملانياً من جية؛ كما يمكنها من التحكم بنماء أي قوم أو شعب من 
جهة ثانية. وهذا ما خبرته قبلنا الدول الغربية؛ وتحاول تكييف قوانينها كأن تجعل مثلاً الأولاد من 
نصيب المرأة في حال الطلاق إرضاء لهاء لتحريضها على متثابعة جهدها في حفظ النوع الإنسائي 
واعية تماماً أنها محل ظهور الجنس.. وأنها بتجاوز المرأة إلى الأنبوب والاستنساخ إنما تقوم 
بمفامرة مكلفة إنسانيا. 

ونمشي مع ابن عربي على طريق محمديته لنرى معه أهمية الثعاليم النبوية في بناء 
علافات سليمة ومجتمع سليم.. فأخر كلامه صلى الله عليه وسلم: استوصوا بالنساء.. وهو 


ا لل لل لل ااا ا 
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وه ا العرر 


د. سعادالحكيم 29193983 


صسلى الله عليه وسلم حبّب إليه من دنيانا النساء؛ أحبّهنَ بالمرئبة وأنهن محل الانفعال.. على 


مابرى ابن عربي22-. 


خائمسه. 


نصوص الحكم (ص2!8). 


الأن وبعد أن قاربنا ابن عربي من خلال حياتنا وتجاربنا ومشاكل معاصراتناء نشعر بالاعتزاز 


بإسلامنا الذي أعطى في القرن السادس 
على تفسير واقعنا وتغييره... 


السابع الهجرني علماً إنسائياً علائفياً: قد تساعدنا رؤاه 


ولا تفجأنا تقدميّة ابن عربي في نظرته اللا إزدواجية للمرأة حيث جاءت إيجابية غير مختلطة 
أو ملتبسة بسلبية.. كما أنها بخلاف كتابات المؤلفين في عصور الظلام اللاحقة لم تحبس المرأة في 
الدور والوظيفة؛ بل أفسحت المجال لكينونتها الذاتية.. فالمرأة الإنسان مساوية للمرأة الأنثى.. 
ومتساوية في العقل والدين والحظ مع شطر الكون. الآخرء الرجل. 
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مفهوم المرأة 
في فكر أبن عربي 


د.ححسين الصديق 


1-إشكالية البحِث؟ 
قهيد: 
الهدف من هذا البحث تَمَجِي د الشبيخ الأكبر محبي الدين بن عربي؛ فان مكانته في الفكر 
لوخئل لالم عامة والعربي الإشلامي خاصة تفنيه عن ذلكء وأنما هو الحاضر . فأنا أعتفد 
أن أيسة دراسة للتراث أو للواقع ستكون عبثية وعقيمة إن لم يكن المقصود منها ايجاد مقياس 
ومرجعية نحتكم اليهما في إعادة تفييمنا لوافع الأمة العربية والإسلامية اليوم. 
صحيح أن أزمة الأمة العربية والإسلامية اليوم تعود إلى أسباب متعددة؛ إلا أن أهمها في ..٠‏ 
اعتقادي هو ما تعانيه هذه الأمة من شرخ داخلي وانفصام نتجا عن إهمالها مرجعيتها؛ وابتعادها عن 
جوهر ثقافتها التاريخية. لقد تناسينا على سبيل المثال أن الفرآن منهج حياة في الدارين؛ وأصبح في 
حياتنا مرتسبطا بالموت والعزاء والمآتم؛ وبافتتاحيات البرامج الإذاعية. كما تجسد ذلك النسيان في 
أشكال متعددة في العلافات بين الديني والثقافي والاجتماعي؛ وبخاصة في العلاقة بين الرجل 
والمرأة؛ فلم تعد النساء شقائق الرجال؛ ولم نذكر سوى أن المرأة عورة كلها. نسينا الأصل الإنساني 
المشترك في الخلق الأول بين الرجل والمرأة؛ وأن العقيدة سوت بينهما في مبادئ التكليف؛ والعمل 
والعبادات والحدود والمعاملات؛ وتذكرنا القوامة والتعدد والجلوس في البيتء وحقٌ الرجل على 
المسرأة. تمسكنا بقواه صلى الله عليه وسلم' ما تركث بعدي فتنة هي أضر على الرجال من النساء": 
وتناسينا قوله تعالى: 'ومن آياته أن خلق لكم من أنفسكم أزواجا لتسكنوا إليها وجعل بينكم مودة 
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ينا العرر 


ورحمة" الروم /21: كما تناسينا قوله صلى الله عليه وسلم: 'حبب إلي من دنياكم ثلاث: النساء 
والطيب وجعلت قرة عيني في الصلا". 

لن أعدد هنا ماذا أخذنا من شكل العفيدة» وماذا تجاهلنا أو أهملنا من روحهاء وإن يكن هذا 
التجاهل في التطبيق وليس في الاعتقاد. فنحن غالبا في حياتنا الدينية ما نعتقد بشيء ولكننا في 
الالتزام نبئعد عنه بما يكفي في اعتقادي لنسف ذلك الاعتقاد. 

ماأرمي إليه هنا هو تسويغ بحثي والرد على الإشكالية المطروحة. فسوف نرى عند ابن 
عربي صورة جمالية معرفية إلهية للمرأة في علاقتها الوجودية بالرجل. وإذا كنا نعاني من شيء 
فأول أسباب هذه المعاناة في رأبي هو تلك العلاقة التي تكاد تقتصر على الشكل بين نصف المجتمع 
وبين نصفه الأخر. وهي علاقة تنطلق منها باقي أنواع العلاقات. فهي علاقة تشكل جزءا من 
منظور معرفية متكاملة تؤسس بناء المجتمع بكامله؛ إذا ما سقط منها عنصر من العناصر فقدت 
لحرا حو رات وراد المجتمع؛ ومن ثم بناء الحاضصر وتصور المستقبل. 

مقدمة: 


إذا سلمئا بأن التصوف يمثل روح الفكر العربي الإسلامي؛ فإن ابن عربي يمثل روح التصوف 
وذروته. فهو لم يكن فقط متصوفا وإنما كان فيلسوفا ومتكلما وفتيهاً مجتهداً؛ وأديباً وشاعراًء يجمع 
في مؤلفائه جوهر ما وصل إليه الفكر العربي الإسلامي-في القرن السابع الهجري؛ في مجالاته 
المذهبية والكلامية والصوفية والجمالية جميعها. ولعل هذا ما يفسر المكانة المتميزة التي احثلها ابن 
عربي في الثقافة العربية الإسلامية منذ عصره إلى اليوم. ولذلك_أردث.من بحثي؛ في صورة المرأة 
في فكره إيجاد مرجعية معرفية تاريخية عند أفضل من تكلم على المرأة بعد القرآن والسئة في 
تراثنا العربي الإسلامي بحسب معرفئي. 

الكلام على المرأة عند ابن عربي متشعب وصعب وخاصة إذا كان المجال ضيقاً. فالمرأة 
والرجل يشكلان محور الوجود؛ وفكر ابن عربي يسعى إلى نفسير العلاقة بين الحق والخلق؛ ولذلك 
فإن الحديث عن المرأة يعني في الوقث نفسه الكلام على العلاقة بين الحق والخلق؛ تمهيداً لإظهار 
المحبة القائمة في أصل تلك العلاقة؛ ومن ثم إظهارها في أصل العلاقة بين الرجل والمرأة. ومن هنا 
فإن حديث المرأة يعني في جوهره عرض أكبر القضايا في فكر ابن عربي؛ وهو ما يجعل الأمر 
بالغ الصعوبة. 

لا بد من الإشارة إلى أن هناك عناصر موجودة في فكر ابن عربي يمكن إعادتها إلى ما عرفته 
الحضسارة العربية الإسلامية من ثقافات الأمم الأخرى؛ وبخاصة الفارسية القديمة والإغربقية 
والهندية. إلا أن هذا لا يعيب فكر ابن عربي؛ فالفكر الإنساني واحد على اختلاف الزمان والمكان؛ 
سواء أأثبتنا التأثير والتأثر أم لم نثبته. وعلى أية حال؛ فإن منطلق ابن عربي في عرض تلك 
العناصر إنما يعود إلى الفرآن الكريم والسنة النبوية المطهرة؛ وإلى قراءة ابن عربي الخاصة لهذين 
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المصدرين؛ وهي قراءة تختئلف في جوهرها عن قراءة غيره من الفقهاء أو المتكلمين أو الفلاسفة أو 
أيضا المتصوفة. وهذا ما أعطاه بحق ثميزه الفكري وخلوده. 

يتكلم ابن عربي عن المرأة في مواضع عدة في “الفتوحات المكية' وفي 'فصوص الحكم'؛ 
وبخاصسة في الفص السابع والعشرين. ففي الفتوحات يأني الكلام في سياق الحديث عن النشأة 
الإنسانية الأولى؛ أما في النصوص فهر في جوهر مفهوم المرأة من خلال ارتباطها وجوديا بالكمال 
الإنساني. 

يسبدأ ابن عربي في الفص الأخير من كتابه '"فصوص الحكم' حديثه عن المرأة بتقرير الحقيقة 
الفردية التي هي النور المحمدي؛ أكمل مجلى خلفي ظهر فيه الحق سبحانه. فهو الإنسان الكامل 
الذي يتحقق فيه معنى الخلافة في أدق خصائصه. 

ولا بد من تلك الحقيقة لفهم صورة المرأة عند ابن عربي من خلال ما يقدمه من تفسير لحديث 
رسول الله صلى الله عليه وسلم: 'حبب إلي من دنياكم ثلاث: النساء والطيب؛ وجعلث قرّة عيني في 
الصسلاة". فعنوان الفص "فص حكمة فردية في كلمة محمدية" يعني أنه مخصص للكلام على الحقيقة 
المحمدية: إلا أن جل ما جاء تحت هذا العنوان.هو شرخءذلك الحديث. ولا يغير ذلك من مصدافية 
العنوان؛ فابن عسربي يريد إبراز مكانة ,المرأة عامة بَإِظِهارَ علاقتها الوجودية بالكمال الإنساني؛ 
المتجسد بالرسول صلى الله عليه وسلم. فلا كمال للرجل من أغير المرأة؛ كما أنه لا كمال للمرأة من 
غير الرجل؛ وكل بحسب نسبته من الوجود:-فالحَدييث عند-ابن-عربي يدور في إطار المطلق؛ أو في 
أصل العلاقة بين الرجل والمرأة. ولذلك.امنزجج في الفص الكلام على الحفيقة المحمدية؛ رمز الكمال 
الإنساني؛ بالكلام على النساء بالجمع الذي“لافرد ”له وبأل الجنسية ليدّل على مجموع النساء وليس 
على امرأة واحدة. 

لفد قام الوجود في أصل النشأة على المحبة. فالمحبة مقام إلهي؛ وصف الله به نفسه وتسمى 
بالودودء وجاء في الفرآن الكريم فعل المحبة في صيغ متعددة؛ ليدل على المحبة بين الحق والخلق. 
فالمحبة أصل 'بموجودات كما يقول ابن عربي؛ مشيراً إلى حديث قدسي يشيع بين المتصوفة منسوب 
إلى النسبي صلى الله عليه وسلم يقول فيه عز وجل: “كنت كنزا مخفياً فأحببت أن أعرف» فخلقث 
الخلق فبه عرفوني؛ أو فبي عرفوني"؛ فالموجودات لم تنتقل من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل إلا 
بفضل المحبة الإلهية؛ وبعد تلقيها الأمر حيث كانت في العلم الإلهي جاهزة للكون: "إنما أمره إذا 
أراد شيئا أن يفول له كن فيكون" يس/ 82. 

ولعل المشابهة بين الحديثين إنما تكمن في أن الوجود والكمال ارتبطا معأ في الحديثين بالمحبة. 
ففعل المحبة فيهما فاعله واحد هو الله عز وجل. فقد جاء مبنيا للمجهول في الحديث النبوي؛ فقال 
'خبب' ولم يقل "أحببت"؛ فالذي حبّب النساءً إلى الرسول صلى الله عليه وسلم إنما هو اللهء وهو 
يعرف أن محبة النبي صلى الله عليه وسلم في جوهره الكامل إنما هي متوجهة إلى الله عز وجل؛ 
فوجه محبته إلى النساء ليكون قدوة ولإظهار العلاقة بين الوجود والكمال والنساء. 
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تلك هي الفكرة المحورية في كلام ابن عربي على المرأة: فالعلاقة بين الحق والخلق مشابهة 
للعلاقة بين الكمال الإنساني والرجل والمرأة. كل منهما مجلى للآخر سعيا وراء الكمال. وهي علاقة 
تتاسس على المحبة؛ وتقود إلى العلاقة بين الحق والخلق في دائرة وجودية مغلقة. 

والصلة بين الحديثين هي ذائها الصلة بين الحق والخلق؛ وبين الرجل والمرأة؛ فالحديث القدسي 
يحدد أصل نشأة الخلق بإرادة الحق القائمة على المحبة؛ والحديث النبوي بحدد أصل العلاقة بين 
السرجل والمرأة في أصل نشأة المرأة وهي علاقة قائمة على المحبة. فقد أحب الله أن يُعرف فخلق 
الخلق ليعرفوه. خلق الإنسان ليكون مجلى له؛ وخلق له منه المرأة لتكون مجلى له؛ يرى فيها ذاته 
التي هسي مجلى الذات الإلهية؛ ولم يترك الأمر سواء وإنما حبّبها إليه لأن كماله فيهاء وجعلها له 
المرآة الإلهية مجلى النور الأزلي؛ وجعل كمالها فيه فلا كمال لها إلا بالعودة إلى وطنها الذي 
صدرت عنه؛ ولا كمال لها ولا للرجل إلا بالعودة معا إلى الجوهر الأول واجب الوجود الذي صدرا 
عنه في بدء الخلق, 

العرض 

يمكن للتوضيح وتقسيم كلام ابن عرب على فقرات“في: 

[-معرفة الحق ومعرفهُ المرأة. 

لاش 0 

3-المعيةُ 

4-الشهودُ 

85-وصلة النعاع 

6-الصورة 

7-التآنيث أصل الوجود. 

ويمكننا اعتبار الففرة الأولى محور صورة المرأة؛ أما باقي الفقرات فهي لإثبات ثلك الصورة 
وتوضيحها وكلها تفوم على المشابهة بين الحق والخلق والرجل والمرأة؛ وتبدأ من موجد الوجود 
وتنتهي بالوجود في دائرة كوئية مغلفة. 

1-معرفة الحق ومعرفة المرأة: 

يقول ابن عربي بعد ذكر حديث النبي صلى الله عليه وسلم 'حُبّب.."؛ فابتدأ بذكر النساء؛ وأخر 
الصلاة» وذلك لأن المرأة جزء من الرجل في أصل ظهور عينها. ومعرفة الإنسان بنفسه مقدمة على 
معرفته بربه؛ فإنَ معرفته بربه نتيجةٌ عن معرفته بنفسه.. فإِنما حُبّب إليه النساء فحن إليهن لأنه من 
باب حنين الكل إلى جزئه". فإذا كانت معرفةً النفس ضروريةٌ لمعرفة الحق فقد حُبَبْ إليه النساء 
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لبر إ, العسره 


لأنهن كمالّه في نقصه من حيث ظهورهن عنه؛ فحن إليهن؛ يكمل بمحبتين وجوذه؛ فيعرف نفسه في 
كمالهاء فيعرف الله. وجهله بربه بمقدار جهله بنفسه؛ وجهله بنفسه بمقدار جهله بالمرأة. 

'والمراد بالسرب هنا الحق المتجلي بالأسماء الإلهية في صور أعيان الممكنات؛ لا الحق من 
حيث هو في ذاته بعيدا عن كل تعيّن وكل نسبة أو إضافة' إلى العالم؛ فإنه من هذه الناحية غني عن 
العالمين» منزه عن كل معرفة وإدراك. أما الحق الذي يُعرف ويُدرك فهو الحق الظاهر'؛ وليس الحق 
الظاهر' سوى العالم: ونفس الإنسان جزء من العالم بل أكمل جزء فيه'؛ فمن عرف نفسه عرف ربة 
بمعلى أنه عرف الحق الظاهر في نفسه. (فسوص 325/2). 

2-النشأة 


لقد خلق الحق الوجود وما فيه من الجمادات والنباتات والحيوان؛ وجمع كل هذا للإنسان ورهي 
النشسأة الترابية. وقد كانت كل هذه الموجودات بالأمر: "إنما أمره إذا أراد شيئا أن يقول له كن 
فيكون" على حين أن الإنسان خلقه الله باليدين من غير الأمر 'قال يا إبليس ما منعك أن تسجد لما 
خلقت بيدي" ص/75. فكانت بداية التفضيل على بافي الموجوداث. ثم جاءت النفخة الإلهية في قوله 
تعالى: 'وإذ قال ربك للملائكة إني خالق بشر“من طن فإذا سويته ونفخت فيه من روحي فقفعوا له 
ساجدين "ص/70؛ فقد صاغ الحق طبنة أدل بيديه ثم نفخ“فيه من روحه بعد التسوية وجعله خليفة في 
الأرضى: فكان أفضل المخلوقات؛ أمرث الملائكة بالنسجود له وهي لا تسجد إلا لله عز وجل. 
(الفتوحاث 124/1). 

لقد خلق الله آدم على صورتة ونقخ.فيهم روحه فأعطاه بذلك صفة الكمال فجعله كاملا جامعاً؛ 
ولهذا قبل الأسماء كلهاء فكان مجموع العالمَ مَنَ حِيث حفائقه. إلا “أنه سبق كما يقول ابن عربي؛ في 
علم الحق إيجادُ التوالد والتناسل في هذه الدار لبقاء النوع؛ ولذلك فقد استخرج من ضلع آدم حواء؛ 
وكانت مسن الضلع للانحناء الذي في الضلوع لتحنو على ولدها وزوجها. فكان بخروج المرأة منه 
نقص فيه: وكماله لا يتم إلا بعودة ما فقده أي المرأة.التي هي مئه وعلى صورته؛ تماما كما كان أدم 
منه وعلى صورته. وعمرٌ الله موضع خروجها من آدم بالاشتياق إليهاء فحن إليها حنينه إلى نفسه 
لأنها جزء منه؛ وحنت إليه لأنه موطنها الذي صدرت عنه. (الفتوحات 144/1). 

3-اغبة: 


خلق الله العباد على صورته ونفخ فيهم من روحه؛ فحن إليهم واشتاق إلى لقائهم؛ فهو يحب 
العباد وهم يحبونه؛ فالمحبة في أصل الخلق كانت؛ ولذلك فقد قامث المناسبة بين خلق الله آدم وخلق 
حواءَ منه. فقد ظهر الخالق عينهُ في مخلوقه بالنفخة الأولى: ثم إنه أخذ منه شبيها على صورته 
سماه امرأة فحن إليها أدم حنين الله إلى عباده. ومن هنا وقعت المشابهة بين خلق الله الوجوذ وخلق 
المرأة من الرجل؛ “فحن الرجل إلى ربه الذي هو أصله حنين المرأة إليه. فحبْب إليه ربَهُ النساء كما 
أحبْ اللهُ من هو على صورته. فما وقع الحب إلا لمن تكون عنه. وقد كان حبه لمن تكون منه وهو 
اا صسسسسسسسا كسمم 
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الحسق. ولهذا قال 'حبب" ولم يقل 'أحببت" من نفسه لتعلق حبه بربه الذي هو على صورته؛ حثى في 
محبته لامرأته؛ فإنه أحبها بحب الله إياء' (فصوص 216/1). 

فالحب موجود على الدوام وهو في أصل المحبة الإلهية؛ فالحق دائم المحبة للخلق؛ والخلق دائم 
الفناء يدفعه إلى ذلك الحب الكامن فيه للعودة إلى المصدر الذي نشأ عنه. ولكن المحبة الإلهية تصدر 

من الله إلى العباد؛ أما من العباد إلى الله فهي تفوم على فضل من الله عز وجلء فالمحبة الإلهية 
سابقة على محبة العباد. وحب الرجل المرأة والمرأة الرجل حب يدفع طرفيه نحو الكمال الذي هو 
سبيل العودة إلى أصل النشأة الإلهية. فالمحبة قدرة وضعها الله في الإنسان يذكره بها بمحبته له 
وبدعوه إلى التشبه بالخلق الإلهي: ليكون خليفته على الحقيقة, 

يكمسل الرجل بالمرأة لأنها منه؛ تكمل نقصه فيصبح قادرا على معرفة ذاته على أكمل وجه 
لمعرفة ربه. ولذلك فإن معرفة الله ترتبط بمعرفة المرأة. وهي تكمل به لأنها تعود إلى وطنها الذي 
صدرت عنه وعلى صورته وتطمئن به فلا وجود لها إلا به ولذلك فهي مرأة الذاث الإلهية يرى 
الرجل فيها كماله وتكمل هي بكماله. 

4-الشهود 

يسرى ابن عربي أن أثم وأكمل شهود الرجل الحق إنما هو في المرأة؛ فالرجل فاعل ومنفعل؛ 
على حين أن المرأة منفعل فقط. الرجل”فاعل مَن جهة صَندور المرأة عنه. وهو منفعل من جهة 
كل الل اجاا يان مه د عير اباو و 
المرأة من حيث ظهورها عنه عرفه في صورة منفعل: وَإِذَا شاهده في:نفسه من حيث ظهور المرأة 
عنه عرفه في صورة فاعل. وإذا شاهده في نفسه من حيث ظهوره هو عن الحق عرفه في صورة 
منفعل من غير واسطة. «لتكالق بره ارج دق في لماه أ ركيد اوداع يدوت 
هو فاعل ومنفعل في أن معا 

رعلى هذا فحن تشاهد الحق في صورة الفامل تارق وصورة الملفمل ثارة: كما نشاهده ف 
صورة الفاعل والمنفعل معأ في المجلى الواحد. والحقيقة أنه لا مجال للتحدث عن الفعل والائفعال 
إلافي عالم الكثرة والتعدد» وهو عالم المحجوبين الذين لا يدركون الوحدة الوجودية بين العلل 
والمعلولات؛ فيقورلون هذا منفعل وذلك فاعل؛ ولا يدركون ذوقاً أن الفاعل والمنفعل عين واحدة 
فرقت بينهما المراتب. ولكن إذا كان لا بد لنا أن نتكلم بلسان الكثرة الذي هو لسان العقل لا الذوق؛ 
وإذا كان لا بد أن نستحدث عسن مشاهدة الحق في الصور؛ وهو "لا يشاهد مجرداأ عن المادة" إذ 
تستحيل مشاهدة ذائته. فبصح أن دفول: إن الحق يشاهد في الوجود بصورة الفاعل وبصوره المنفعل؛ 
كما يشاهد بصورة الفاعل المنفعل وهو أكمل مشهد' (فصوص 332/2). 
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و ا العسر 


5-وصلة النكاح 

يقول ابن عربي إن الله عز وجل عندما خلق المرأة من الرجل فإنه لم يثرك مكانها منه فارغا؛ 
وإنما وضع فيه الشهوة إليهاء فقد سبق في علمه إيجاد التوالد والتناسل في الدنياء فكان النكاح أعظم 
الوصلة بين الأصل وفرعه"' وهو نظير التوجه الإلهي على من خلفه على صورته فيرى فيه لفسه 
فسواه وعدله ونفخ فيه من روحه' فالرجل يتوجه فيه لايجاد ولد على صورته يخلفه من بعده؛ كتوجه 
الله في خلق آدم ونفخه فيه من روحه بعد أن خلق عناصره من الطبيعة؛ ليكون صورته ويرى فيه 
مجلى له' (فصوص 217/1). 

فالمرأة بالنسبة إلى الرجل 'كالطبيعة للحق التي فتح فيها صور العالم بالتوجه الإداري والأمر 
الإلهي الذي هو نكاح في عالم الصور العنتصرية؛ وهمة في عالم الأرواح النورية؛ وترتيب مقدمات 
في المعاني للإنتاج (فصوص 8/1) فلا قيمة للطبيعة من غير الأمر الإلهي؛ وشاء الحق أن يكون 
أمره نافذاً من خلال الطبيعة؛ وكذلك المرأة بالنسبة إلى الرجل يكمل كل منهما الآخر في تحقيق 
الإنسانية الكامنة فيهما معأ بالقوة في أصل النشأة, 

فالنكاح هو اتحاد عنصرين لإنتاج ثالث في عالم العناصر؛ وهو في عالم الأرواح التوجه 
الإلهي نحو الطبيعة وفتح صورا النالم اف بالا/ر» بهو في عالم المعاني توليد النتائج من 
المقدمات.. فالمرأة بذلك هي محل وجود أعيان الأبناء كما أن الطبيعة للأمر الإلهي محل ظهور 
أعيان الموجودات. فأمر بلا طبيعة لا يكون؛ وطبَتعّة بلا أمر لا تكون. (الفتوحات 90/3)؛ ورجل 
بلا امرأة لا يكون؛ وامرأة بلا رجل لا تكون“في مشتوى أصل الخلق: 

6-الصورة: 

إن المشابهة بين المرأة والطبيعة تفود ابن عربي إلى تفسير قوله ثعالى 'وللرجال عليهن درجة 
'البقرة /228. وهو تفسير يعيد إلى الأذهان مرة ثانية تشبيه الصلة بين الحق والخلق بالصلة بين 
الرجل والمرأة؛ لأن كلا منهما مظهر الصلة بين الأصل وفرعه. فالمرأة أقل درجة من الرجل؛ إلا 
أن هذه الدرجة ليست من جهة الإنسانية التي هي حقيقة جامعة للرجل والمرأة. فالدرجة إنما جاءت 
من العلاقة بين الأصل والفرع؛ أو بين الفاعل والمنفعل. فقد خلق الله أدم على صورته؛ فنزل عن 
درجسة من أنشاه على صورته مع كونه كما تفدم الرجل على المرأة التي خلقها الله من الرجل وعلى 
صورته؛ فنزلت عنه درجة مع أنها على صورته. وكذلك تقدم الله على الطبيعة التي صدر عنها أدم 

في النشأة العنصرية كما تقدم الجل غلي الدواء عن عيف الاثناة العنصرية. (فصوص 219/1) 
فلك لق الظامر بصورة الحق أقل درجة من الحق في ذائه؛ والمرأة الظاهرة بصورة الرجل أكل 
درجة من الرجل من حيث النشأة. 

وإذا كان الحق غنياً عن الخلق فإن الرجل مع تقدمه على المرأة بحاجة إليهاء وهي بحاجة إليه؛ 
يحنْ إليها وتحن إليه؛ وكل منهما يجد كمال وجوده في الآخر. وفي ابئعاده عله نقصه وفي فربه منه 
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كماله. ولعل ابن عربي أدرك ما قد يقع في الذهن من مفارقة في المشابهة فقال بعد حديثه ذلك: 
'فتميزث الأعيان بالمرائب فأعطى كل ذي حق حقه كل عارف" (فصوص 219/1). يقول أبو العلا 
عنيفي: 'قد تفهم هذه الجملة بمعنى أن العارف بالله؛ الوافف على أسرار حقيقة الوجود؛ يعطي كلا 
مسن الحسق والخسلق حقه. ويميز بينهما.. أي يميز بين ماله وجوب الوجود والغني المطلق عن 
العالمين؛ وما له إمكان الوجود والافتقار المطلق. وقد تفهم بمعنى أن العارف يعطي كل موجود من 
الموجودات نصيبه من الحق كما يعطيه نصيبه من الخلق. أي يدرك في كل موجود أنه حق وخلق 
معا: حق من حيث عينه وأصله؛ وخلق من حيث صورثه' (فصوص 334/2). 
7-التانيث في الوجود 


وأخيرا فإن ابن عربي يختم صورة المرأة في فكره بتفرير حفيقة كوئية لغوية تغلق دائرة وجود 
المسرأة لتتصسل ببداية خلق الوجود؛ وهي أهمبة التأنيث في أصل الخلق من حيث المعاني. فقد قدم 
الرسول صلى الله عليه وسلم النساء على الطيب وقرة العين فجعل مذكرا بين مؤنثين كهو في 
وجوده. فسإن الرجل مدرج بين ذات ظهر.غنها وبتّن امرأة ظهرت عنه؛ فهو بين مؤنثين كآدم بين 
الذات الموجود عنها وبين حواء الموجودة' عنه (فصوصل 0/1 2). 

فالتأنيث في الوجود هو الأصل من أحيث المعائي فهو أصل كل شيء والعلة في وجرد كل 
شيء. فأصل الوجود الذاث الإلهية:“والظاهز في انوجود الصفات الإلهية» وما أظهر الوجود هي 
القدرة الإلهية أو الإرادة الإلهبة. والله أخيرا وأولا هو علة الوجود وحقيقته (إنصوص 220/1) 

ىام - 

إن مسا تقدم لا يعدو أن يكون عرضا سريعاً لأهم الأفكار التي وجدناها عند ابن عربي عن 
المرأة. وهي أفكار تقدم صورة المرأة في حقيقتها الأزلية الإنهية في مقابل الرجل في صورته 
الأزلية الإلهية. فالمرأة صورة الرجل يرى فيها كمال ذاته؛: وهي أتم وأكمل مجلى للحق يعرف فيها 
الرجل ربه؛ وهسي مشابهة له في أصل الخلق من جهة كونهما الإنسان الذي صوره الحق على 
صورته وجهل منه مجلى له؛ فهي من هذه الناحية مساوية للرجل. وهي أيضا رمز الوجود وحقيقته 
لأنها واجبة لتحقيق معنى الرجل بإيجاد ولد له على صورته يخلفه. وهي أخيرا رمز المحبة الإلهية 
فيها تتجلى هذه المحبة ومنها تبدأ ثلاثية الحق والرجل والمرأة. 

ويمكلنا في نهاية البحث أن نصوغ ما تقدم في ثلاثة ثوابت تسود في كلام ابن عربي على 
المرأة؛ ْ 


| -الثابت الأول بقرر أن علافة الرجل بالمرأة مشابهة لعلافة الحق بالخلق. 
2-والثابت الثاني بقرر أن المحبة بين الرجل والمرأة مشابهة للمحبة بين الحق والخلق. 
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وه بن العر 


3-أما الثابت الثالث فيقرر أن الخلق مجلى له عز وجل وأن المرأة مجلى للرجل في بحئه 
عن أثه فيه. 
ويجد السؤال الذي طرح في بداية البحث جوابه. إلا أن ابتعاد الرجل والمرأة /الإنسان/ عن 
الذات الأولى التي صدرا عنها أنساهما جوهرهما وأصل العلاقة بينهما وجعل منهما عرضاً يعيش 
خاض عا لقوانين النشأة العنصرية؛ فأصبحت المرأة البوم وفي كثير من أنحاء العالم ولا سيما الغربي 
منه؛ تعامل معاملة القرود كما يقول مصطفى محمود في كتابه عصر القرود. ويضيف في ص-54 
'ولتجد امرأة كخديجة لا بد أن تكون رجلا كمحمد" صلى الله عليه وسلم. 
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الموشحات العربيّة الأكبريّة 
بين المشرق والمغرب 


لس له عد فد 
-نشأة الموشحات المشرقية -موشحات ابن عربي بين المشرق والمغرب 
-تطوّر الموشحات المغربية. -المؤشحات في بلاد الشام 


-ظهور الموشحات الصوفية 


<انتشار ا لوشحات الشامية 


فد تحدّئت عسن الشيخ الأكبر محمد بن علي بن محمد العربي» الحاتميٌ» الطائيّ» 

كنف الأندلسيّ قبل أكثر من أربعين عاماء وتوقفكث بك بشكل خاص في كتابي (الادب لي 
بلاد الشامم عند الموشحات المشرقية عامة؛ وموشحات ابن عربي خاصة:؛ ونعتها بالموشحات 
العربيّة الأكبريّة خاصة: لقبا ونسبا. ولا بد لي من ذكر الملاحظتين التاليتين: 

الأولى: أن جه الأعلى (العربي)؛ وقد اشتهر باسم جذه هذاء وقد جرد من (أل) التعريف» فدمت 
ب (ابن عربي)؛ ذلك أصبح أشهر من أن يعرف؛ وهو الشيخ الأكبر؛ ومن هذا المنطلق نعتنا 
موشحاته ب (العربية الأكبرية). 

الثائية: هي هذه المنزلة الكبرى التي عرف بها في بلاد الشام؛ وفد اتخذها دار مقام؛ ولا سيّما 
حين "نكر عليه أهل الديار المصرية شطحات صدرت عنه؛ فعمل بعضهم على إراقة دمه؛ كما 
أريق دم الحلاج وأشباهه وحبس!)؛ وهكذا نجا من الموت بشفاعة علي بن فتح البجائي. 

بضساف إلى ذلك أن العادة جرت حتى اليوم عند أهل دمشق أنهم يتبركون بمقامه حين يشيّعون 


زركس: الأعلام: 70:7 1 - [17. 


. 
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وان ب العن 


الميت قبيل دئنه بالطواف به قبل الدفن وهذا كله يؤكد لنا ما حظي به الشيخ الأكبر من منزلة كبرى 
في بلاد الشام. 


نشأة الوشحات الشرقية 


المعروف لدى النقاد ومؤرخي الأدب أن الموشحات قد ظهرت في الأندلس والمغرب؛ ثم انتفلت 
إلى المشرق كما هو معروفء بيد أنّ النصوص الترائية 07 والإسلامية تخالف هذا التوجه؛ 
وتؤكد بما لا يدع مجالاً لأي شك أن ظهورها مرتبط بظهور الشعر نفسه؛ أو ظهورها سابق ذلك؛ 
وكان في المشرقء؛ لا في المغرب؛ وأنها كانت في الأصل أناشيد شعبية دينية» وكان الناس ينشدونها 
منذ الجاهلية الأولى؛ وحين ظهر الإسلام؛ وانتشرت الدعوة في الجزيرة العربية. 

يوكد ما نذهب إليه بعض الأخبار الواردة في السيرة النبوية؛ وهي كثيرة؛ ولا سيّما هذه 
المقطعات الشعرية المزدوجة التي كانت تنشد في المحافل مقرونة بالافوف وهي كثيرة.. 

يؤكد ما نذهب إليه أيضأ هذا الخبر الهام الذي أورده الهاشمي 7 فقد ذكر "أن أصل الموشحات 
أغان؛ وأول من قالها أولاد (النجار الحجازئ): وهم متوجهون إلى المدينة المنورة؛ يستفبلون 
صاحب الشريعة الإسلامية؛ صلى الله عليه وسلق؛ وبِأيديْهِمْ الدّفوف. وأول ما قالوا: 


أشسرقت الوارٌ أكخمد وافستفت مستنلها السبدور 
ينا سكس ما بفتة الست تسو فسوق بور 


وأمثال هذه المقطوعة كثيرة في السيرة؛ وسوف نفصلها في مقالة في المستقبل. 

ومن المعروف والملاحظ أنّ هذا المطلع الغنائي تستتبعة"الأذوار من خلال التكرار والترديد 
الغنائي في باب السماع الجماعي:37) 

وهذا أول موشسح مشرقي فسي عصر النبوة؛ وهو مرحلة من تطور هذا الفن في الجاهلية 
والإسلام؛ ولا سيّما أن إنشاده الجماعيّ كان مصحوبا بموسيفى الدفوف وغناء المنشدين؛ وهذا الخبر 
الماثور والمؤكد يوضح أن الموشحات فنّ شعري؛ حجازي المنشأ» وهو معروف في الجزيرة 
العربية منذ الجاهلية» وأنه ذو طابع ديني محض في الجاهلية والإسلام. 

ولا بد لنا من الإشارة هنا إلى أن هؤلاء المنشدين كانوا من الأنصار؛ وينتسبون إلى أولاد 
النجار الحجازي؛ والمعروف أن جدهم الأعلى النجار هو 'ثيم اللات بن تعلبة بن عمرو بن الخزرج 
الأزدي» مسن قحطان جذ جاهلي كان يعرف ب (النجار)؛ بنوه (بنو النجار)؛ وهم بطون وأفخاذ 


لخدي الراعير در تملس أفاضن لكيس معدم كاب يعمل ف الشرببة وأععايو: ص بلاماءة الشيخ نحمد بده م أهال الفاهرة 
رسي قر وو 


سن مؤلعاته: ر(استرت ا حكيم): ورحراهر الأدسم: ووجراهر البلاغةع) ورالحتار من الأحاديث النبربة)» وميزان الذهب في صستاعة شعر 
امام (متوقي سسة 307 هسه /94# عم ال ركلي: الغا م, 
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كثيرة" (4, 

هذا كله يؤكد أن الموشحات الأندلسية حجازية الأصل وذات طابع مشرقي؛ وقد اتخذت؛ كما 
رأيناء طابعا ديسنيا في عهد سيد الأنبياء والمرسلين؛ محمد صلى الله عليه وسلم؛ ثم انثفلت إلى 
المغسرب فبالغت قمة نضجها الفني في الأندلس؛ ثم عادث إلى المشرق؛ ومن هذا المنطلق كان ابن 
عربي في موشحاته بين مغربه ومشرقه؛ وهو قدوة القائلين بوحدة الوجود كما يقول الذهبي. 

ولا بد لنا من العودة قليلً إلى الماضي التوشيحي فثمة تيار أدبي "استمة أصوله من المشرق 
والمغرب على السواء؛ بالإضافة إلى المصادر المحلية المؤثرة. أمّا المشرق فأمره معروف» إذ إن 
بغداد كسانت حاضرة العالم الإسلامي ومركز الخلافة العباسية؛ وكائت قبلة العلماء ومهوى الفئات 
الأعجمية من سائر الأمصار (3, 

وأما المغرب فأمره هام؛ فإن كانت (بضاعتنا ردت إلينا) كما قال ابن عبّاد عندما اطلع على 
العقد الفريد لابن عبد ربّه؛ فممًا لا شك فيه أن هذه البضاعة التفليدية حملت إلينا مع أصحابها بعض 
هذه الفنون الشعرية؛ وأطلعت المشارقة على أنماط:وأساليب جديدة في التعبير. 

لقي هذ الاتجاه مقاومة عنيفة في_طتراغه: مع اللغة الفنصحى؛ وأهمله المؤلفون القدماء؛ لأنه 
خرج عن طوق الأساليب الفصيحة الموؤوثة؛ وقد وضّج هدًا الأمر الهام صاحب المعجب في حديثه 
عن اببسن زهر بعد أن تمثل ببعض شعره فقال: 'وأما الموشحات خاصة فهو الإمام المقدم فيها 
وطريقته هي الغاية الفصوى الني يجري كل من بعده"إليها؛ هو آخر المجيدين في صناعئها؛ ولولا 
أن العادة لسم تجر بإيراد النوشحات في الكتب المجلدة والمخلدة لأوردت له بعض ما بقي على 
خاطري من ذلك"(8, 

وصلتنا الموشحات وغيرها من الفنون الشعرية من المشرق والمغرب على السواء فمن المشرق 
جاءنا الرباعي والموالياء ومن المغرب جاءتنا الموشحات والأزجال؛ وهذه الفنون الأربعة التي أشرنا 
إليها هي أهم ما انتشر في بلاد الشام وغيرها في هذا العصر. 


ظهسرت الموشحات في الأندلس في أواخر القرن الثالث الهجري: وفد ذكر ابن بسام أن "أول 
مسن صصسنع أوزان هذه الموشحات بأنقنا واخترع طريفتها فيما بلغني محمود بن حمود القبري 
الضرير7)؛ وكان يصنعها على أشطار الأشعار: غير أن أكثرها على الأعاريض المستعملة؛ يأخذ 


“افر ركسي: الأعلام: 78/2. 

إن انق كناسا رانأ دب في يلاد الشامه قصرر الزنكيين والأيوبين والمالياث ه (0)0 

5 اننميمي: العحب 30 : 

0 رسج أستاذي الداكتور عبد العزبز الأهران اسم (مردم “كما جاء ف بع نسخ الدحيرة: كما أيده نكل ابن حائمة في أزهار الرياس 2, 
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اللفظ العامي أو العجمي ويسميه المركزء ويضع عليه الموشحة دون تضمين فيهاء ولا أغصان7. 

تباينت الآراء حول نشأة الموشح 'فيذهب البعض إلى أن أصل الموشح أندلسي محلي؛ ويذهب 
البعض الأخر إلى أنه جليقي؛ ويذهب نفر ثالث إلى أن أصله البعيد روماني (110080108)؛ بل قال 
بعضهم: إن الموشحات أتت الأندلس من بغداد؛ وأن أصلها يلتمس في الرباعيات العربية الفارسية؛ 
وأخيرأ حاول ميلياس فيليكروسا (7111075058 111105) أن يجد علاقة ما بين الموشحة والزجل من 
ناحية:؛ والفسن الشعري العبري المعروف بالبزمون (01211011) والتسبيحات اللاتينية التي يرددها 
جمهور المصلين عقب كل فقرة من فقرات الترتيل الديني (1200110 6118 6500115؟])) وهي في 
الغالب أيات من الكتاب المقدس", 

أنبتت الاراسات القيمة التي قام بها أستاذي الدكتور عبد العزيز الأهواني بما لا يدع مجالاً لأي 
شك أن ظهورها كان متصلاً بالغناء؛ مرتبطا بالأغاني الشعبية!؟!). وفي معرض ذكره الأغاني 
الشعبية تحدث عنها بالتفصيل؛ وذكر أنها قديمة 5 العهد؛ وأن الحياة الاجتماعية بمناسباتها المفرحة 
والمحزنة؛ قد حتمت التعبير الجمالي الذي يستعين بالآلة الموسيقية وبالتنغيم اللفنظي؛ ٠‏ فاصطنع فن 
يجمع بين هذين الجانبين؛ الموسيقى واللغة؛ وهو ما نضِتطلِح على تسمبته بالأغنية الشعبيةا!!). . 

والمعروف أنه نشآت في الأندلس نهضة.غنائية سبقت' ظهور هذا الفن على يد زرياب الذي قدم 
من المشرق؛ وكان. له الفضل الكبير في إنأخال«كثير من الكجِسينُ على أساليب الغناء وتطوير الآلات 
الموسيقية. 

وضح ذلك أستاذي الكبير الدكتور عبد العزبرٌ الأهواني» فذكر أن الخرجات عامة لها مصدر 
شعبيء يتمثل في أغان تنشدها النساء في التيوت» فتاخذ الوشاحون مطالعها ويقلدونها. وجدير بالذكر 
أن أهالي الأندلس تأثروا بالأغاني العامية“التي عرفت فبيّل“الفتح وخلاله؛ كما أن شعراء التروبادور 
كانوا معروفين» وكانوا ينشدون قصائدهم المسماة (88118085)؛ أو الأغاني الوجدانية ( 118050115 
65 وفد لوحظ أن أسلوب هذه القصائد يشبه بعض الشبه أسلوب الموشحات. 

لا شك أن الموشحات تأثرت بهذه الأغائي الشعبية التي لم نكن غربية ثماماء وقد أشار إلى ذلك 
أستاذي» وئوه بأهمية وجود الخرجات الأفعية؛ وذكز بتكن ها اروذة منها أن شعر ا اشيانيا عابيا 


يي ماع ؛ أأبك ميرك : ند | - 22/1 

وهم أنى_ في كنابه (ثار ريخ لفك ر الاندلسسي) صرق3 [: تداك نعل آم ن يسما المذكور وأورد فيه اسم مادم س مماق» ولعله أراد أن 0520-82 
3 لما (ر, رده ابن ندون في مقدمته اسن دكر فيها أت امد كور أول م اعد غهاء ولوحفد أيضنا أن ال دكنو, حودت الركاي في كتابه (ناريخع 
2 نت السرم بنارا ل الترفيق ا يسام ور رواية اس تحلدون: فدك أ قربا قد طرأ ضل ى الاسم إلفان) م حولت كمة (القحري) 
الى (اتغربرعي) واعتقف أن مقدم ن معال هر فسه “ود القيرتي» لكن التحدربى بي السبية لا يكن وحده أثى هذا الاغتقاد ا حازم في نشايه 
اسمن 

ا انثبا' تاربح الشكر الأندامسي 33-134 
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هي العر 


كان موجوداً في الأندلس» وأنسه كان معروفاً مفهوماً لدى عدد من نقاد الشعر العربي في تلك 
العصور (12) 1 

نستطيع القول: إنه توجد لهجة عامية أعجمية تأثر بها الشعر الإسباني الشعبي؛ واستمدت منها 
المورشحات كثيرا من الخرجات والتعابير وقد أدت الأبحاث التي قام بها الأستاذ خليان ريبيرا 
للاعتقفاد أن أهل الأندلسس الإسلامي كانوا يستعملون العربية الفصحى كلغة رسمية في المدارس: 
ويكتبون بها الوثائق وما إليها؛ أما في شؤونهم' اليومية وأحاديثهم فيما بين بعضهم وبعض فكانوا 
يستعلمون لهجة من اللاتينية الدارجة أو العجمية (201028066 -13()1), ٠‏ 

انتشرت الموشحات في الأندلس بعد أن لفيت الاستحسان والقبول؛ وحاول الشعراء في القرن 
الرابع الهجري أن يبلغوا بها مستواها الفني اللائق؛ وكانت محاولاتهم خلال هذا الفرن تتعثر؛ وتلفى 
بعض المقاومة؛ حستى جاء عبادة بن ماء السماء؛ فكان "شيخ الصئاعة وإمام الجماعة؛ سلك إلى 
الشعر مسلكأ سهلاً» فقالت له غرائبه: مرحبا وأولة4!, 

يظهر أن هذا الفن الشعري الجديد لم ينتفل. إلى" المشرق إلا بعد بلوغه مرحلة نضجه الفني؛ لكن 
طلائعه تسربت مع القادمين من التغرب؛ فعرَفٌء.في العصر الفاطمي37)؛ ويعتفد أن الأدباء 
و المنتصوفة والفقهاء حملوا معهم دواوين ,الوشاحين المشهورين؛ 

وجدير بالاكر أن القاضي السعيد ابن سناء الملك كان الانطلاقة الحقيقية لفن الموشحات في 
مشسرق العالم الإسلامي؛ فلقد حاول دراسة هذا الفن وتوضيح مسالكه وتذليله أمام المعجبين به؛ ولم 
يكنف بذلك وإنما أورد لهم نماذجَ من"الموشحات الأندلسية المشهوزة؛ وشفعها بموشحات أخرى من 
نظمه؛ وحاول أن يتفوق فيها على الأندلسيينَ أنفسهم> فبزيد في عدد الفقرات أو الأجزاء التي تتألف 
منها الأقفال» وأوصل بعضها إلى أحد عشر قفلا!ة!), 

درس أستاذي الدكتور عبد العزيز الأهواني موشحات ابن سناء الملك وتبين له من خلال بحثها . 
أن 'الأسول الفنية والمعنوية التي رجع إليها الشاعر حين كان ينظم قصائده هي التي رجع إليها في 
نا 

شهدت بلاد الشام خلال القرئين السادس والسابع الهجريين ازدهارا كبيراً في نظم الموشحات» 
وقد أرخ صلاح الديسن الصفدي أسماء المشهورين في كتابه (توشيع التوشيح)!؟!) بمصر والشام؛ 
وممن ذكرهم "من شعراء الشام: السراج عمر بن مسعود الكناني الحلبي؛ المعروف بالمحارء والشيخ 
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صدر الدين محمد بسن الوكيل؛ وأحمد بن حسن الموصلي؛ وهو من المكثرين9'" والغريب أن 
الصفدي لم يشر البتة إلى أصحاب الموشحات من المتصوفة؛ وخاصة منهم شيخهم الأكبر محبي 
الدين بن عربي وكان لهم فضل كبير على هذا الفن في بلاد المشرق كلها. 


ظهو رالوشحات الصوفية 

الااشك أن ابن سناء الملك قد أسهم بقسط وافر في نقل الموشحات إلى بلاد المشرق؛ ولا شك 
أيضا أن كتابه (دار الطراز) كن بحق التجربة العملية التي فتحت المجال واسعا أمام الشعراء في هذا 
العصرء وهكذا انتشرت في مصر على شكل واسع؛ وكانت من قبل ضمن نطاق محدود. 

أما في بلاد الشام فيظهر أن الأمر على غير ما رأبناء إذ إن الشعراء اقتبسوا هذا الفن أيضاًء 
لكنه كان مطبوعاً بطابع صوفي في بادئ أمرهء إذ إن محبي الدين بن عربي الذي عاصر ابن سناء 
الملك قد ساعد كثيرا على إدخال الموشحات الى بلاد الشام ونشرها بشكل أوسع جدا بين جماعة 
الصوفية الففراء؛ والفئات الشعبية. ويكفي أن نشير إلى أن ديوانه الذي وضعه في أواخر حياته بعد 
استقراره وإقامته في دمشق؛ يحتوي على ست عشزة مؤشيحة؛ وهي تعادل بالضبط نصف موشحات 
ابن سناء الملك الا قلياد. 

إن انتشار التصوف في بلاد الشام بشكله الواسبع ساعد كثيرأأ على رواج هذا الفن الشعبي الجديد 
كما هو الحال في مصرهء وقد أشار إلى-ذلك أستاذي فذكر أن 'عصر ابن سناء الملك قد عرف 
المنصوفة السذي ينظمون معانيهم الصوفية في الموتّتحات"7). تعرض بعد ذلك للموشحات الزهدية 
عند ابن سناء الملك؛ ووقف عند امكف مَنهَاء وئوه.خلال ذلك بموشحات ابن عربي: وذكر أنها 
"تجنح إلى السهولة واليسر والبعد عن التكلف والتعفيْد"!1”). 

حاول ابن سناء الملك أن يطبع هذا الفن بأساليب المشارقة؛ بيد أن ابن عربي الأندلسي الذي 
ثقف هذ الفن في مرابع طفولته وصباه وشبابه؛ كان أكثر توفيقا من سابفه في هذا المضمار؛ ومن 
حقه علينا أن نقف عند موشحاته لنبين خصائصها المميزة؛ ونذكر قيمتها الفنية في شعر هذا العصرء 
وأثرها في نشوء الموشحات المدحية والغزلية عند السراج المحار وسائر وشاحي بلاد الشام. 

موشحات ابن عربي بين المشرق والمغرب 

المعروف أن الشسيخ الأكبر محبي الدين بن عربي قد استفر بعد خروجه من الأندلس وتطوافه 
الطويل في بلاد الشام؛ في المرحلة الأخيرة من حياته؛ وذلك في بعض العقود الأربعة الأوائل من 
القرن السابع الهجري. 
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ألف المتصوف المذكور في هذه الفترة (الديوان الأكبر) سنة 629ه وهو ثاني ديوان له. 
وجدير بالذكر أن ديوانه الأول (ترجمان الأشواق) وضعه في مكة سنئة 598 بعد أن توثفت علاقته 
بأسرة أبي خاشة:؛ أمام مقام إبراهيم؛ وتعلق بحب ابنته الحسناء نظام!22), 

بحتوي ديوانه الأكبر على ست عشرة موشحة وزجل واحدء وقد ئوه أستاذي عبد العزيز 
الأهواني بأهمية موشحاته فذكسر أن بعضها 'توغل في المعاني الصوفية» وتستخدم من الألفاظ 
والتراكيب ما لا يستطيع فهمه إلا من رفوا مذهب ذلك الصوفي في وحدة الوجود؛ وقد ترق وتخف 
ويكثر فيها الغزل الذي يحتمل الرمز والتوجيه بحيث تصبح قريبة من كل نفس'1". 

أما النوع الأول من هذه الموشحات فنعثر فيه على الطابع الشخصي لابن عربي في فنه: 
ونسستطيع القفول أنه كان الرائد الأول في المشرق والمغرب على السواء» فهو الذي وجهها وجيتها 
الصسوفية؛ ووشحها بالمعاني الرمزية؛ وبذلك أدى خدمة كبيرة لجماهير الفقراء الذين يلحنونها 
وينشدونها فسي حلقاتهم الخاصة: ويتخذونها سبيلا يصلهم بالعالم العلوي بعد أن يتجردوا من أدران 
المالم الدنيوي؛ ويعوجوا بأرواحهم على السموات العلا ليتحدوا بالذات الإلهية؛ وذلك بالفناء فيها. 
نقرأ هذه المعاني في موشحه ذي الرأس: 

ا شو إلى المهيمن الشرقا غساك يوما نحوها ترقى 
غريزة الإنستسان قسد ذلست 


عساكرٌ الأحسوال فيد حلت 
أفلة الأسسرار قد جلت 
ومبكرة لحيو اها لسرن وأضلعي ليدرنا أفقا 
١‏ فرق سفين الحسّ يا الم 
واقتل غلاما الك الحاكم 
ولا تكن لسلحائظ الهسادم 
والسنّق سسموات العلا فتقا | وارتسق أراضي جسمها رتقا 
فده الإحسساس اخركها 
وضدروة الشيطان أوثقها 
وصورةٌ الإنسان أطلقها 
وبا لاقو ضتدن ونساده؛ رفقاً بها رفقا 


ار باحنيا: ثاربخ الفكر الأندلسي 374 
1 أمران” ابن مناد ا ناك 97 1 
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خسليفة السرحمس قد جلا 
عن أن يرى بالسجن قد حلا 
أو مابسرا عنه إذا ولس 
قد أدكم الله به الخسلقا فخسل أن يسول أو سفن 
يا سائلي عن كنه ما أجمل 
من حب مولي لم يزل يُحمل 
فقت الندوه كنا اتحزل 
ألسقى الهوى بالقلب ما ألقى فلا تسل عن كنه ما ألقى 21 
كما نطلع على المعاني الصوفية ذاتها في موشح آخر مشهور مطلعه قوله: 
تسدرّغ لافوتسسي بناسسوتي وحخصّل موسى اليمْ تابوتي 
من قال عني: اندي 'العيدُ 
وقسسد صبح أني الملك الفرد 
فربُ ععلي مره الجكدزئم 
بصرح فسي هذه الموشحة أيْضنا-عن وحدة.الوجود وعن فنائه واتحاده في الذات الإلهية؛ وقد 
وفق في إبراز هذه المعاني في موشحاته أكثر منه-في شعره. 
وأما النوع الثاني منها فقد عبر فيه عن معائيه الصوفية بطريق غير مباشرء فاستخدم الغزل 
الصوفي الرقيق الذي تستسيغه النفس الإنسانية؛ وتتعشق ما فيه من رمزية عجيبة ورقة مستساغة؛ 
وموسيقى مطربة. يضاف إلى ذلك أن هذا الغزل المصعد يعتمد على بنبوع ثر من عشق حفيقي 
صعاده إلى الحب الإلهي. ويظهر أن حب نظام؛ ابنة إمام مقام إبراهيم؛ قد زاد من لوعة الشاعر 
وأضفى على موشحاته العذوبة؛ وهذا يدفعني للقول: إن كل ما في ديوائه الأكبر بما فيه من 
موشحات استمد وحي غزنله من ابنة الإمام الحسناء المكية نظام. ولا ضير في ذلك لأن عشق 
الجمال في مذهب المتصوفة مباع؛ إذ إنه قبس من نور الله؛ وهو كما بقول الشرف الأنصاري: سحر 
إلهي. فلا غسرابة إن رأينا الشاعر يستهل مطلع موشحة له باسم ديوانه الأول الذي خلد في ذكر 
نظام؛ 


تسسرهمان الأسلواق عرفسنى بالكريم الفسلاق 


24 
"8 ديوان اس عر 213 


**'العسد الساض 389 
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بغي يلول الصّس سد قق(606 


اتخذ الشاعر حب نظام تكأة له في عشقه الإلهي» واستوحى من جمالها الإنساني معائي الجمال 
الإلهي؛ ٠‏ لأنه يعتفد أنه فيض من جماله الخالد» وعشقه هذا الجمال إنما هو النفحة القدسية التي تكشف 
'مام وجدانه أنوار الجمال الأبدي في الذات الإلهية الخالدة. 
وجدير بالذكر والملاحظة هنا أن هذا النوع من ل في معأنيه؛ وبعضه 
الأخر عارض به بعض الموشحات الأندلسية المشهورة التي حفظها أيام صباه في أندلسه؛ وحملها 
معه إلى بلاد الشام؛ نذكر من النوع الأول موشحه الأفرع الذي يقول فيه: 
قسد امتطى السٌّهد فيسه والأسفا 
حتى اذا ما الشتهئ :له وقفا 
يشكو الجوى والسّهاذ والخبلا ودمغبه سوق خلده انهملا سالا 
يا حسسنه والنظلام قد نسزلا 
يتلو كستاب الحصبيب مُبتهلا 
ودمفشه لا يسدرزال متهملا 
حستى إذا ما صسباكه اتصلا بسليله والظلام قد رخلا إمالا/ 
لا عسذر فسي عذابسي يسا كسبدي 
ذا لقيت الحصبيب فسي الفلد 
وأنست تشكو صسبابة الكفسد 
ولم تذوبي شوقاً إليه ولا وكسل من ذاب فيه إل وصلا غالا 
عجبت من لوعتي ومن كمدي 
ومسن عنادي ومن قوى جُلدي 
ومسن به قد شغفت في خلدي 
فصل به يسا فؤاد إِنْ وصلا فكل من بالمهيمن (27) اتصالا صالا 
“3 المسدر السابق 446 


لهي من أحماء الله تان : عفن ا مؤمن فين آمن شير من الخوف وهو ماس حمزئين: قليث ا ممزة الثائية ياع ثم الأول هاء أو معي الأمنى 
أو الؤض أو الشاهد . 
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إن كان لا بد بيسنه المحستومم 
حسبي اتصال العلوم بالمعسلوم 
كاسستمعوا جيرتي شدا المحروم 
أودعصني يسوم بيله كسلا لا صبر لي بعده وقد رحلا لالا 
أما النوع الثاني من موشحاته فهي التي قلد بها معارضاً بعض الموشحات الأندلسية المشهورة 
التي حملها معه من الأندلس» وكانت معروفة في المشرق من قبل. أشار أستاذي الدكتور عبد العزيز 
الأهواني إلى اثنثين منهاء أولاهما الموشحة التي مطلعها قوله: 1 
عسلدها لاع لعيسني المتكا ذبت ثسوقا للذي كان معي(085 
وقد عارض بها ابن زهر في موشحته المشهورة: 
أيها الساقي إليكَ المشتكعى قسد دعوناك وإنْ لم تسمسع 
وثانبتهما الموشحة التي مطلعها قوله: 
ستسيز الل الأعيان لامست عتنط الأهوان ل نقرين 
والعاشسق الفيرانٌ من ذاك لبي بحكرانٌ/30/ يهسدي الألبيسن[29) 
عارض الشاعر في هذه الموشحة ابن يفي في موشحته المشهورة؛ ومطلعها: 
باه ياجسلان امسن متك البستان الس سين 
وجدير بالذكر أن ابن عربي جعل مطلعي الموشحين اللذين عارضهما خرجتين في موشحيه 
المذكورين أنفاًء بيد أنه غير فيهما بعض التغيير لتلائم معانيه الصوفية الرمزية؛ ومهد لهماء ففي 
أيها الساقي اسقني لا تأتل([[6) 
فسلقد /: بسنب ككسسر يو عُذلسي 
ولقد أنشسده ما قيل لىي: 
أييها السافي اليك المشستكى ضاعت الشكوى اذ لم تنفه 2 


هت 

“ديواك ابس عرق 391-02 
0 الصيدر الساق زف 
3 بى إن ن فق الفسات أن الأاء يسموت النعير الذي يندت لتعليا._ دفعة في الأم راف الحادة بعراماء وشولون: هذا يوم بعرات: ورم باخورري فى 


غير اتقباص: ركأنه مسرت إلى احور وباحرراء دشل غاشور وعاصوراء: وشر عندة ا حر في كور وجميع تاك مولد. 
5 8 5 0 5 5 
/ 01 وان والندن ي الأمرء قصير وابعلاء يغان' ف ال جهد!. 
3 
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وفي ختام موشحه الثاني قوله؛ 1 
أقسام لسي السريحان يكستال مسن عمسب فأسسسي اسه" 
جسلانل ياجسنان اجن مسن البسستان" اليإسسس مين 
وهس لل السسريحان بعسرمة السسرحمن للاشققينةم 
ثمة موشحة ثالثة في ديوانه؛ ومطلعها؛ ْ 
حقسالق القرب رؤيسة المسلك 
وفو حجاب المهيمسن الملك 
إذا الهلى عنك غيهسبُ السنفس 
وهب عصرف مسن تروضسه القدسي 
عسو الأوش سان وللسع تل اشثوره6 
عارض بها ابن بقي؛ الوشاح الاندلسي» في موَشحته التي"متظلعها: 
الحسسبٌ يجسنيك ل أْةَ العسذل 
واللوم فبنك أحسلى مث القسنَبل 
وبل لو كان مد يُفني 
كسان الإحسسان مسن الحسسز(65 
استخدم ابن عربي خرجة ابن بفي نفسها في المقطوعة الأخيرة من موشحه فقال: 
ياعوذ لزان أسسسم سسسساعدني 
مساب الرَمَان لبن يوسي 86 
جمع ابن عربي في موشحاته بين المعاني الرمزية المغرقة في صوفيتها؛ والأوزان الموسيفية 
الراقتصة:؛ فأخرجها بأسلوب عذب رقيق جمع بين جمال الطبيعة الشامية؛ والطبيعة الأنداسية في 
نقليده وتجديده. يضاف إلى ذلك غزل صوفي رقيق الحواشي يستمد معيئه من عشق حفيقي مصعد: 


"'الصدر السابق 8/6 
*“"الصدر السايق 210 
اب مساه! دار اللراز [8 
3 ديرات ابن عزن 211 
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فيض في عليه طابعا رمزيأ فريدأ قل أن نجد له نظيرأ في أدبنا العربي. ويجدر بنا أن نلاحظ هنا أن 
ابن عربي وفق في موشحائه أكثر منه في شعره؛ لكنه لم يكن ليتفيد تماما بما تفيد به غيره من 
الوشاحين الأندلسيين: فلم يجعل خرجاته عامية؛ كما فعل ابن سناء الملك؛ ولعله تسامح في هذا 
اقوط الواحست: و ارردها سهلة نسيدة مدرية لأن "القاظها غزلة جدا"هزازة سهارة خلاية يتنها 
وبين الصبابة قرابة"37, 

لميتنافس ابسن عربي كابن سناء الملك في الزيادة على ما عرف عند مشاهير الوشاحين 
الأندالسيين: : من حيث قدد الأقفال والأبيات والفقرات. ويجب ألا ننسى أله كان أول من أكثر في 
المورشحات من تضمين الآيات القرآنية: أو الإشارة إلى القفصص الدينية المعروفة؛ أو الكلمات الدالة 
على بعض الأيات؛ كما في قوله في: (سَبّح اسم ربك الأعلي )!ذا [الأعلى1] (أرني أنظر' إليك)!19) 
[الأعراف 143] و(مطلع الفجر)©' [القدر 5] و(الشفع والوتر)!!") [الفجر3] و (ِلَمْ يكن)!”) [البينة 1 
ومواضع أخرى] و(فالق الإصباع)! (0) [الأنعام 96]. 

وقد يقتضيه الأمر في بعضص الأحيان تغيير نص الأية كما في قوله: 'النصر والفتح' 3) و'عند 
ذي حجر" 37) .. كما كان يستخدم أسماء السور القرآنية؛ من ذلك قوله: 'في النجم"6*) و'ة فى الطورء 
00 أوالى سورة الفدر "(48), 

لا نشك أن هذا التضمين الكلي والجزئي؛ والكامل المعدل لآيات القرآن وسوره كان بحق عامل 
من عوامل الرمزية الصوفية في موشحاته؛ إذ إنها توجد فيها رقة الديباجة ورشاقة الألفاظ وموسيقى 
الوزن الراقص, 


الوشحات ف بلاد الشام 


اتضسح مما تقدم معنا أن التصوف في بلاد الشام كان له أثره البين في انتشار فن التوشيح على 
نطاق واسسع في الأوساط الأدبية»فأقبل عليه الناس بعد أن استمعوا إليه وعرفوه من خلال الأناشيد 


"اس سناء الللك؛ دار الطرار /3. 
لالم 'ديرات أ _ عرن 87 
37 الفسدر سباي 4[ 4 
77 الصدر اسايق 3/3 
31 ا 20 
اتفسدر السابق 4.52 
*““'امصساور السايق 4[ 4 
'' الأعندر السنابق 413 
*“'العدر السابق 88 
“""المسدر الساش 879 
7" العسدر اسايق 8987 
77 الصدر لابق 4 [ 4 
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الدينية؛ وقد اجتمع لهم فيها الغزل والغناء والألحان؛ وهي ما تسعى إليه دوم الفئات الشعبية المختلفة 
وغيرها من مجالسها الخاصة. 

عرفت الموشحات في بادئ أمرها على أفواه فقراء المتصوفة؛ وسمعوها من الأندلسيين 
الكثيرين الذيمن يؤمون بلاد الشام كما ذكر ابن جبيرء وقد أخذت عن طرق أخرىء فأحبتها العامة: 
وأنشدتها في مجالس الأنس والسمر. ولا شك أن الشعراء أحبوا أن يفلدوا الموشحات كفن جديد لني 
رواجا كثيرا لدى العامة والخاصة:؛ فعمدوا إلى التعبير عن أغراضيهم الخاصة بهم؛ بالإضافة إلى 
المعاني والأغراض الأصلية التي وضع من أجلها. 

يبدو لي أن الفرن السادس لم يشهد محاولات ناجحة في بلاد الشام؛ حتى إذا شارف هذا القرن 
على الانتهاء رأينا ابن سناء الملك يبسط في مصر أمام الشعراء أساليب هذا الفن؛ ورأينا ابن عربي 
من بعده يبسط في بلاد الشام أمام الشعراء نماذج من الموشحات؛ ويلفت أنظارهم إلى مواطن الجمال 
في التعبير الصادق عن النفس والوجدان بعيداأ عن مغريات الحياة. 

انتشرت الموشحات ببلاد الشام في القرن'السابع الهجري؛ ومن أقدم ما وصلنا منها بعد ابن 
عربي موشحة نظمها الشهاب التلعفرئ في مدع الأدببت,شهاب الدين العمادي العزازي!”) جوابا 


على الموشحة التي كتبها إليه؛ 
ليسس يسروي ما بقلبي من لما غير برق لالسح مسن إضسم 


إن تسسيدى لبك بتَانُ الابرع 
با خليسلي قف على السدار معي 
وتامَلُ كم بها مسن مصسرعم 
و احكترزٌ واحذرٌ فأحداق الدّمى كم أراقت سي رباها من دم 
حظ سبي فسي الفرام الوَلْهُ 
فُدْولسسي فيسسك مالي وله 
امسن و ستل اقصزه ازلنة 
في هوى أهيف مصول اللمى ريقه كسم قسد فى من ألم 
سائلي عسن أحيد ممسا حسوى 
سن كلل في للداء دو 


ا ضهات الدينء مد س هيد املك العزازيي» وكات بزازا ي قبسارية ب كت في القاهرة ترق منة 710 هب, زاب شاكر الكلني / فرات 


الونيات 345/2 - | 35). 


67 


البراز العر 38 8 4 3 + 3 13 8 18 35 9 2 3ه 843 50- جمادى :8838 233 


ماسواه وفو يا صاحج سوى 
اشر من كل ل نما انطوى 

بحرٌ آداب وفضل قد طمسا فاش مسن تيْساره الشنطم 
3 1 ادي 01 هاب الثافب 


مم 


1 كه سرض علينا واهفب 


فهسو اذ تبلوه عم الصاحبٌ 
جائل لي حلسبة الفضل كما جال في يوم الوغى شهِمْ كمي 
ساعرٌ أبدغ قي أشعاره 
ومستى أنكسرت فولسسي بسساره 
لو جرى مهيال قي مضماره 
والخوارز يش قثت ن_أياره 
قلت: عسودا وارجعساء مَنّ ألتما؟ ذا امسرؤا القيس إليه ينتمي/(0ة) 
هكذا أسهمت مصر والشام معأ في ارَدَمَارَهَدَاالفن-الجَدَيّء ومهما يكن من أمر فد تطور الفن 
المذكور؛ وأخذ به شعراء كثر» نذكز منهم. السراج المحار؛ وصدر الدين محمد بن الوكيل؛ وأحمد بن 
حسن الموصلي؛ ولا بد لنا من وقفة عُند أولهم الذي لقبه“القاماءدون-غيزه بصاحب الموشحات!!0. 
انتشار الموشحات الشامية 
أكثر السراجأ”” من نظم الموشحات حتى عرف بهاء وقد استخدمها في المدح بعد استخدامها 
في الفزل. فمن غزل صوفي إلى غزل ماديء ومئه بعد ذلك إلى المدح وسائر الفنون الشعرية 
المشهورة التي تثلاءم مع هذا الفن المستحدث. فإذا كان ابن عربي الرائد الأول؛ فلا شك أن السراج 
المحار كان الثاني؛ وكان نفطة التحولء إذ كان يتنازعه أسلوبان: أسلوب ابن عربي الرقيق الرشيق؛ 
وأسلوب مدرسة العصر في التصنع البديعي؛ فهو في موشحاته يجمع بين تيارين: 
نراه تارة يرق ويلين؛ وأخرى يصعب ويتعقد؛ وسوف نعرض لهذين الأمرين بعد بحث الغزل 


“7 “ابل تعرضي فردشس' الديوا 40, واعحرم الزاهرة 256-2557 واس شاكر: نراث الرفيات 351-3502 

رام اس شاكر: فرات الوفيات 122 

7 أبر القطات. مراح أدين, غمر سن مسعرد: ا حلي الكان: العروف بامار وقد لقب ذلك لآنه كانت له بالعار حسوصية. سكن هذا 

الوتماح حماقه رنا نما ب منركها اأيرسن: عم بابد كر متهم امنصور الشابن » والقلف أخاست: والأفضل وأند امزيد أن ادام واعاد 
0 3 نا وعدرهم, توفي بدمشق 6 (0ه. زان عع ني ردير ا منهل الحساي عط رمدم 022. رامن شاكرء فرانت الرفياث 3 
9. 
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والمدح في موشحاته. 
لاشك أن الشسعراء عامة اتخذوا من هذا الفن سبيلً يعرضون فيه أغزالهم؛ فهم قد وجدوا فيه 
منطلقا أمامهم إذا رأوا فيه طريق الإفلات من أسر الفافية والتحرر من عبوديتها. 
أعرض السراج المحار بدوره عن الشعر الفريض؛ واتخذ هذا الفن سبيله؛ وسخره لأغراضه 
الخلصة: وكان الغزل أحدها وأهمها؛ لكن المعاني كانت في معظم الأحبان هي نفسها الثي عرفناها 
ني أشعار المعاصرين؛ بيد أن مجال التعبير عنها أرحب؛ وأوسع مدى. يقول في موشح له: 
تسرى دفسرٌ مضسى بكم يزؤوبٌ بيبا 
ويُضحي روضُ آسالي الجديسبُ خصببا 
عسسسى سسسب تفسسلكه قفسوؤاة 
يعاود جفشسن بقلسسته كسسراة 
وييسسلغُ جفسين مقلسته كلسراة 
ويلع مسن وصسجحائم زم 
وي رجعٌ «فسرا عثّا جٍسناة 
وبجسع شملنا حسن وطيْسَبُ فريسبا 
ويصبحٌ حيث أدعسوه الحبيبُ مجيبا 
أرى أمفسذ الصاود بكم تمبسادى 
وكام م لمت الفؤاذ فهسا أفسادا 
وتنابى عسبرتي إلا افلسرادا 
ونسارٌ ص سبابتي إلا اتقادا 
كدي رده الدمسمٌ السسكوبٌ خضيا 
وتلسبي كاد أئسسواقاً يسذوبُ لهيسبا 
أمَا ابن عربي ففد جمع الفخر من طرفيه فكان مبدعاً في شعره وموشحاته على السواء؛ وهذا 
ما يتضح في آثاره. 
هكذا يتضح مما تقام معنا أن ابن عربي كان حقأ مرأة عصره؛ ذلك لأن موشحاته الأكبرية 
الصوفية كانت القطوف الشعرية الدائية لفن الموشحات؛ فهي تجمع بين المشرق والمغرب على 
السواء؛ ففيها رفة الموشحات المغربية منهجا وغناء؛ وفيها دقة الموشحات المشرقية عامة؛ والشامية 
خاصة: تصوفا ومضمونا وإيقاعا. يضاف إلى ذلك كله أنها مطبوعة بالطابع الذائي في جلال وحدة 
الوجود؛ وجمال وحدة الشهود. 
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ربا العره 


# المصادر والمراجع 


- انخل جنثالث بلنثيا تاريخ الفكر الأنالسي ترجمة الدكتور حسين مزس طبع مكتبة المصرية بالقاهرة 1955م 

2- الأهرانسي (الدكثور عبد العزيز الأهواني/ -الزجل في الأندلس. نشرة مهد الدراساث العربية المالية بالقاهرة 
جامعة الدول العربية -طبع مطبعة الرسالة 7م ؛ عايين سلذأ م المللت مشكلة العقم والابئكار طبع مطبعة 
الأنجلو المصرية بالقاهرة سنة 1962م | 

3- ابن تغعري بردي" (جعال الدين» أبو المحاسن » يوسف بل تغ ري يردي المتوفي مله 4ه « النجوه الزافرة 
بي ملوك مصر والقافرة » طبع مطبعة دار الكتب المصدربة بالقاهرة سنة 349[ هف /930ام 

- التميميٌ (محبي الدين: أبو محمد» عبد الواحد التميمي المراكشسي) : المعجب في تلخيص أخبار المغرب طبع 
مطبعة السعادة بالقاهرة سنة 324 /هس. 

3- الزركلي رخير الدين] 0 الأعلام. فامرس ث راج م طبع مطبعة كرستاتوماس وشركاه بالقاهرة سنة 3 هر 


054 ]م 
6- حسين [المرحوم الدكتور محمد كامل حسين/ , درايياتثُ َي اللدعر في عصر الأيربيين: طبع دار الفكر العربي 
باثقاهرة عنة 957 أم 


7- ابل سناء الملك [أبو الفاسم» هبة الله بن جعفر بن سنا الملك المثوفي منة 6058ه) دار الطراز في عمل 
الموشحات . تحقبق المرحوء الدكتور جودة الركابي . المطبعة الكاثوليكية بيروت 368اهس ل949ام 

- ابسن شاكر الكتبي (محمد بن شاكر الكتبي المتوفى تدة 764هس) ؛ قرات الوفيات. طبم مطبعة بولاق بالقاهر ة 
0م 

9- ابسن صربي [سحبي الدين» محمد بن علي بن محمد بل المعزبي (القتوفى سنة 638س / 00م ديوان ابن 
عربي. طبع دار الطباعة ببولاق في القاهرة سنة [27[ه» لصوص الحكم. تحقيق الدكتور أبي العلة عفيدي. 
طبع دار إحبام الكتب العربية بالقاهرة سنة 363/ هش /1946م. 

0- موسى باشا [الدكتورر عمر بن محمد علي موسى باشا) ؛ الأدب في بلاد الشام. عصور الزنكبين والأيربيين 
والمماليك . دار الفكر بدشق .ودار الفكر المعاصر ببيروت. الطبعة الثائثة 1409 هس / 939 ام 

| | - انهاشسي (احمد بن ايراهيم بن مصطفى الهاشسي المتوفى سنة 1362ه /1943م] ؛ ميزان الذهب في صناعة 
شعر العرب » الطبعة الرابعة عشرة سنة 388][هف /1968م. 
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تمهيد : حياته وعصره 


1 الشبيخ محبي الدين بن عربي.غلى ففة"البرم الفكرى في الحضارة الإسلامية: علما 
ببشربسم وغزارة تاليف وشمول معارف. 

ولد محمد بن علي بن عربي في مدينة 'مرسية" في الأندلس؛ لأسرة عربية عريقة معروفة 
بالتفى والعلم. وانتقل مع أسرته إلى اشبتلتة فدرّسن هنالك القزآن والحديث والفقه على يد أحد ثلاميذ 
'ابن حزم" إمام المذهب الظاهري في الأندلس. وكان في الثامنة من عمره حين وصل إلى إشبيلية. 

وكانت نشأته الأولى نشأة فتى مترف-في أسرٌة ثرية» فقد-التفتك إلى الصيد ومجالس الأدب؛ ولم 
تظهر عليه أمارات الزهد والتصوف. ولكن هذه الصورة تبدلت إثر زواجه من مريم بنت محمد بن 
عبدون بن عبد الرحمن الباجي. وكانت مثلا صالحاً في التفى والصلاح والورع. 

بدأابن عربي تتراءى له في أحلامه عذابات جهنم؛ وفي تلك الفترة توفي والده. وتجمعت 
الأسباب لديه ليسلك طريق التصوف, وهو لما بزل في اشبيلية. 

كانت بلاد الأندلس وقتها تحت حكم الموحدين الذين أسسوا دولة مترامية الأطراف عاصمتها 
مسراكش". وقد عاصر ابن عربي ثلاثة من خلفاء هذه الدولة هم: يوسف بن عبد المؤمن؛ ويعقوب 
المنصورء ومحمد الناصر. 

كان الأنالس يغلي بالصراعات السياسية ضد الفوى الأوربية الآتية من الشمال مهددة الوجود 
العربي في الأندلس. 

وفي الوقت نفسه كان الأندلس ساحة للحركات الفكرية العميقة المستئيرة؛ وللحوار الفكري بين 
الثيارات المختلفة؛ وكان خلفاء الموحدين؛ وبخاصة يعقوب المنصور؛ على فدر وافر من التسامح 
وسعة الأفق؛ ورحابة الثقافة. وقد عرف البلاط الموحدي أعلاما كبارا في الفكر من أمثال ابن طفيل 
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وابن رشد وابن زهر وسواهم وقد شهد ابن عربي جثمان ابن رشد محمولاً على بعير ومعه حمل 
من كتبه. 

تتلمذ ابن عربي في التصوف على بعض أعلام عصره من أمثال: 

-موسى بن عمران الميرئلي. ش 

أبي العباس العرياني. 

أبي عبد الله مجاهد. 

أبي عبد الله فُسُوم. 

أبي الحجاج الشبربلي. 

وتعسرف إلى عجوز تدعى فاطمة بنت المثنى القرطبية وأخذ عنها رياضات النفس الصوفية. 
وتمثلك له شخضية 'الخحضر” في إطازها المتزهد للمتعيد الورع, 

5ظ 

غادر ابن عربي اشبيلية في جولة على مدن الأندلس والمغرب. فزار قرطبة؛ وبجاية؛ حيث 
التفى شعيب بن الحسن الأشبيلي المعرؤف بأبئ ديم وهو المنصوف المشهور في التاريخ 
الإسلامي. كما زار تلمسان وتونسء؛ وأقام بعض الوفت“في فاس. وعاد إلى الأندلس فزار بعض 
مدنه. وعاد إلى المغرب حيث زار مراكش عاصمة الموحدين وعاودته الأحلام والرؤى؛ ثم قصد 
بجاية ثانية» وتطورت رؤاه إلى حلم رأى فيه أنه يتَرَوَج'بتجوم السماء. 

كان ابن عربي في الثانية والثلاثينَ من عمّوه خبنما.اتجه إلى المشرق لأداء فريضة الحج؛ ولم 
بعد يومها إلى الأندلس ولا إلى المفرب. 

أقام الشيخ ابن عربي في مكة ثلاث سنين تعرف خلالها إلى إمام الحرم المكي المعروف بأبي 
خاشة. وتزوج ابنته "نظام" وكتب فيها ديوانه 'ترجمان الأشواق' وهو شعر رقيق في الغزل الذي 
يوحي بمعان د.وفية رائعة من خلال صور الغزل الحسي الجميل. 

كانت بلاد المشرق تحت حكم الأسرة الأيوبية من سلالة صلاح الدين. وكان حكمهم يمثد على 
مصر والشام والحجازء وقد قام ابن عربي برحلة طويلة زار خلالها مدن المشرق. وكان الصليبيون 
لا يزالون يحتلون أجزاء من أراضي المسلمين في الشام؛ ولا يزالون في إمارتي أنطاكية وطرابلس. 
وهذا ما يفسر لنا آراء ابن عربي المتشددة في هذا المجال وكراهيته الشديدة للأجائب الصليبيين. 

في الموصل التفى ابن عربي الشيخ المتصوف "على بن جامع" ولبس بين يديه خرقة الصوفية. 

وفي القاهرة قال بوحدة الوجود فتألب عليه الفقهاء؛ وأثاروا العامة؛ ولكن العادل الأيوبي 
ضاحب مصر كان مسامحا فلم يلحق أذى باين خربي: 

وفي قونيه منحه ملكها دارأ يسكنها قيمتها مائة ألف درهم. وذات يوم طرق بابه سائل يطلب 
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صدقة؛ فقال له ابن عربي: إنني لا أملك إلا هذه الدار فخذها لك. 

وفسي بغداد اجتمع حوله نفر من المتصوفة؛ وعاد إلى قوئيه ثم إلى ملطية؛ ثم قصد مديئة حلب 
١‏ م الظاهر غازي بن صلاح الدين الأيربي؛ ولفي عنده ترحيباً حارأ وإكراماً رغم ضغوط الفقهاء 
المتشددين ومطالبتهم بطرد ابن عربي ومعاقبثه. 

استمرث إفامته في حلب حتى 620هء ثم غادرها إلى دمشق التي لزمها حثى وفائه يوم 28 
ربيع الثاني 638ه الموافق 1240/11/16م؛ ودفن هناك. ْ 

بيبانا 

كرك الشسيخ محيسي الدين بن عربي مئات المؤلفات والكتب والرسائل؛ في مجالات التفسير 
والحديمسث وعسلم الكلام والشعر؛ ولكن النصوف غلب على أبرز مؤلفاته حيث بلغ القمة في هذا 
المجال. 

وفد أحصى له الباحث عثمان يحيى /994/ مؤلفاً بين كناب ورسالة. 

بدأ الشيخ ابن عربي التأليف في إشبيلية. وتأيع'التأليف خلال رحلته الطويلة؛ ومن العجيب أنه 
خلال أسفاره وتجواله كان يجد الوقت الكافي“للكتابة العميقة والموسوعية والشاملة. 

في طليعة مؤلفات ابن عربي تأتي الكتب التالية: 

أ- 'الفستوحات المكيسة': رهسو أعظم كنبه؛ أله خلال 40 سنة؛ بداية من وجوده في مكة 
وانتهاء بوجوده في دمشق. ويفع في أربعة آلاف صفحة؛ وهو جامع لكل أرائه في 
مؤلفاته السابقة» ومادتسه العلميّة ضخمة: جذا وعميقة: وغامضة في رموزها. ويقسم 
الكتاب إلى ستة أقسام هي: 

1 المعارف. 
2 المعاملات. 
3 الأحوال. 
4 المنازل. 
5 المنازلات. 
6 المقامات. 
وهذه الأفسام موزعة على خمسمائة وسئين فصلا تسبقها مقدمة ضخمة ومن قوله في المقدمة: 
'الحمد لله الذي أوجد الأشياء عن عدم وعدمه. وأوقف وجودها على توجه كلمه؛ لنتحقق بذلك 
سر حدوثها وقدمها من قذمه؛ ونقف عند هذا التحفيق على ما أعلمئا به من صدق قدمه. 
والصلاة على سسر العالم ونكتته» ومطلب العالم وبغيته؛ السيد الصادقء المدلج إلى ربه. 
الطارق؛ المخترق به السبع الطرائق ليريه من أسرى به ما أودع من الآيات والحقائق؛ فيما أبدع من 
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الخلائسقء الذي شاهدته عند إنشائي هذه الخطبة؛ في عالم حقائق المثال» في حضرة الجلال؛ مكاشفة 
ب- 'فصوص الحكه': وبعتبره النقاد أعمق كنبه وأكثرها تركي زا وتلخيصا لآرانه الصوفية. 
وهو عرض مكشف لرأي الشيخ ابن عربي في وحدة الوجود. وخلاصة معارفه 
الواسعة في الق رأن والحديسث وعلم الكلام والفلسفة بمذاهبها الأفلاطونية الحديثة 
والرواقية والمشائية وإخوان الصفا والأشاعرة والمعتزلة ومن سبقه من المنصوفين. 
ج- تفسير ابن عربي: وهو تسير ضخم للفران الكريم. 
د- محاضرة الأبرار. 
ه- ترجمان الأشواق. 
و- الأحاديث الفدسية. 
ز- كتاب الأرواح. 
ح - كناب التجليات الإلهية. 
ل- كناب الروح القدسية. 
ي- انحكمة الإلهامية. 
ك- ديوان الشيخ الأكبر . 
يقوم الفكر الصوفي عند ابن عربي على قواعد بارزة يمكن تلخيصها فيما يلي: 
1 - القول بوحدة الوجود. 
2- الشك الصوفي والحيرة. 
3- الزهد الصوفي. 
4- العلاقة بين الحق والخلق. 
5- الذات الإلهية. 
6- الله والإنسان. 
برى ابن عربي أن كتاباته تصدر عن النور الإلهي. وأن لا شيء يشفي من الحيرة إلا طريق 
المتصوفة في مجاهدة النفس. فالعقل الفلسفي يقود إلى الشك. والطريق المؤدي إلى الإيمان وراحة 
النفس هو الاتصال المباشر بالله واستمداد المعرفة منه. وهذه المعرفة هي الاتحاد بالخالق. 
ويرى أن العلوم على ثلاث منازل: 
- منزلة هي علم العقل: وهو يبحث في الاليل وصحة الرأي وفساده. 
-- منزلة علم الأحوال: ويتوصل ليها بالذوق؛ وبالتجربة. 


تت اذ ييا 
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- منزلة علم الأسرار: وهو فوق طور العفل. وهو أشرف العلوم؛ لأنه محيط بكل المعلومات. 
ويخص الأنبياء والأولياء. 


ابن عرب ىأديبا وشاع را , 


شأابن عربي في عصر نضج فيه الأدب؛ وفي بيئة تعتبر تربة صالحة لنمو المواهب 
وص قلهاء سواء أكان ذلك في طبيعة الأندلس الجميلة أم في التركيب السكاني المتنوع أم في الحياة 
الاجتماعية المترفة. 

وكانت أسرة ابن عربي كما رأينا أسرة ذات شأن اجتماعي وثقافي وأدبي. ولهذا لم يكن غريبا 
أن نجد لديه شخصية الشاعر والناقد الأدبي والمؤلف في الأدب والكائب الموسوعي. 

وهو في كتابه 'محاضرة الأبرار' يتحدث عن الكتب التي قرأها والمؤلفين الذين تأثر بهم من 
مشارقة ومغاربة. 

أما شسعره فهو موزع على ديوانه الأكبن“ قمتِ بمراجعته وتبويبه وتدقيقه والتقديم له ووضع 
فهارسه؛ وهو قبد الطبع لدى دار الشرق.العربي في بيروث- وديوانه الآخر 'ترجمان الأشواق" الذي 
شرحه بكتابه 'ذخائر الأعلاق في شرحاترجمان الأشواق" وفي ديوانه الأكبر فسم للموشحات. 

ونحن نجد في شعره كل معاني التصتوف التي شتغلته.مدى حياته؛ واستخدامه الرمز في معان 
كندرة يمئزج فيها الظاهر بالباطن؛ والاتصال بالانفصال والسثر بالتجلي والفناء بالبقاء؛ وهو يعبر 
في هذا الشعر عن العلاقة بين المفاهيم البشرية المختلفة في نطاق مذهبه الصوفي الفلسفي القائم على 
وحدة الوجود. 

كما تتضح في شعره المسألة الأخلاقية التي شغلته إنسانا ومتصوفاً وشاعراً. . وهو يفيض في 
الحديث عن أخلافية الأفعال الإنسانية من حيث ارتباطها بالخير والشر عرفا واصطلاحاً وموافقة 
للغرمي أو ملاءمة للشريعة. 


ابن عربي ونّاحا : 


عاش ابن عربي في عصر دبلور فيه فن الموشح نظما وتلحيناً وإيقاعا وموسيقى وغناء. 
وليس الآن مجال للحديث عن نشأة الموشح وألوانه وأوزانه؛ فهذا أمر معروف ومألوف. ولكننا 
نشير إلى أن عصر أبن عربي شهد عددا من الشعراء الوشاحين الكبارء وكان بعضهم من كبار 
61 الششئري 668ه الذي تتلمذ على أبي مدين وعلى ابن سبعين. 
وهو صاحب الموشح الزجلي المعروف والمغنى حتى البوم في بلاد المغرب: 
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وه ا العر 


ايش علي أنسا من الئاس وايش على الناس مسني 


ومن معاصريه الوشاحين: 
ابن قزمان وابن حزمون؛ وابن الياسمين الإشبيلي» وابن حفص السلمي وأبو الفضل الجلياني 
وابن حريق وابن غياث وابن عبثة الطبيب وابن سهل الإشبيلي صاحب النص الأشهر؛ 


هل درى ظبي الحمى أن قد حمسى قسلب مسب كلسية عمسن مكسلس 
وابن سعيد المغربي الرحالة وابن زهر الحفيد صاحب أشهر موشح أندلسي؛ 
أيها الساقي البسك المشستكى قد دعوناك وإنل لم تسمع 


وابن جببر الرحالة والشاعر والأديب والوشاح. وسواهم من الشعراء. 
والموشحات في تراثنا الأدبي تعتبر ذروة المواءمة بين الإيفاع الشعري والإيفاع الموسيفي. 
ونحهن نعلم أن الطرق الصوفية تستخدم الإيقاعات, الموسيقبة على نطاق واسع في حلقات الذكر. 
إن قراءتنا في موشحات ابن عربي يمكن أن نخرج منها بالملاحظات التالية؛ 
[- في الديوان الأكبر 8 موشحا تمثل 54 صفحة من القطع الكبير وئكاد تغطي أحرف 
الف وأفي جميعا. 
2- في موشكحات ابن عرب بيد و التمكن الفني المطلق في نظم تلك الموشحاتء فنحن 
أمام شاعر متمرس بهذا الفن من الشعرٌ» ويبدو أنه متمرس بألوان الإيفاعات. فهو 
ينظم بعض موشحاته على أوزان الخليل مثل: 
عندما لاح لعيني المتكا 
وهي من الرمل 
أو: تاهت على النفوس القلوب 
وهي من الرجز. 
كما ينظم على أوزان أخرى ابتدعها الوشاحون في الأندلس لتلائم طبيعة الإبقاع والغناء 
واستخدم الألفاظ العامية ومفردات الجوانفر. 


من مثل قوله: 
"دور 
تعدثت في سساحل السبدر الاأفخفضغطر 
أرمست لسسي أمواجسه لد الأزفر 
فقل لاتفهفسل يسساقوئي الأصسفر 
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وه ين العرر 


وارم أيه تلع 


ارمسات لسسي فسالحين 
ففسك اوفي سني 
قسالك نعم إن كسان 
مسن عودك الفسواح 


بسسرهدك أكضر 
ودريسساقك الاكسسسبر 
فأنسا والمط سلوب 
لعسن تسسرلئي قلسل 


وامثسسي عصلى الساجل 
يسساقوتي الأخلن 
لإل لقيست السنسان 
وقسال لمسسن تطسسلب 
مسسسس ربع السسسست ركيب 


كبريسستك الأخعسر 
وهو على التحقيق 
فذاب قد بانت حوار وريدك 


"دور 


دور" 


"دور" 


"دور" 


اس٠سسع‏ ل لالهقسب 
عبسبرك الأشئل هب 
وقذلسزيلك 


وميسسكك أزئر 
لهألل -تيسيير 
وقسسسسمال وعسسسسزر 
الما لجسترينان 


أعسسفى وأعصمسش 


فلكو لس يدك 
سسسلى وجسسسودك 


لقغلل-دك يعقلو مم 
أجنسل معسس.لوم 
مسرموزٌ ومفهيوم 


وعمت أسراره أركان جديدك 


278328  ةجئادمعم‎ 


يحسن ابن عربي استخدام النظم التوشيحي في مطالعه وأدواره وخرجاته وأقفاله. 
ونجد في موشحاته أضنثافاً عد النظم كالموشح الأقرع والمحير والممترج وذي المثفال وذي 


3- 
الرأس... الخ. 
ومن أمثلة ذلك موشحه المشهور وهو مضفر ذو مثقال 
مطلع 
سي رالر الأغيان لاحت غلى الأكوان 
والغاشق الفِرَان من ذاك في بُخرَان 
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ِ 1 دور 

يُقول والوجِد اضْنَاهُ والسْهْدٌ قد حَيرة 
لما ذنا النبد لم أذر من بَعْدُ مَنْ غيرة 
وَهَيمْ القبد وَالوَاحد الفردُ قد خيرة 
في البَوْح والكتمان وَالسرٌ والإغلانئ في العالمين 
أنا هر الدَيانُ يا عابذ الأوثان أنت الضْنين 
4 مام 9 0 دود - واف 
كل الهُوْي صعب عل الذي يشكو ل الحِجَاب 
نيا من له قلب لو آلَهُ يركو عند الشستباب 
قري الربُ لكنه افك , فوا المَتَاب 

خ # اجو اماه 

وناد يا رَحمن يا ير يا شان . إل خزين 
أضناني الهجْرَان ولا حَبيبٌ دَانْ ولا معين 
ا “بير 
نيت بالله عَمّا تَرَاُ العَذْنُ من كونه 
في مَوْقف الجاهٍ رَصخت أن الاين فى بَيِنه 
ففال يا ساهي غانيت قط انث بغية" 
اما ترى غَيْلان _ وقيس وَْمَنْ فد كان فبي الغايرين 
قالوا الهرى سْلطانْ إِنْ 0 بالإنسان 0 


4- تتجلى المعاني الصوفية والمفردات الثابية تراتيلية ف صوفنداك 0 عربي/ كما 
هو شأن قصائد ديوانه. ومن ذلك استخدام أسماء السور- القرآنية وما يتصل بها من معان وألفاظ 
ديئية. ولعل أبرز مثال على ذلك موشحه: ّ ' 

نافت على افوس اكوب أسْرٌ قال وَرَقِب 
لور" 
في سبح اسم رَبك الأغلى 
عضن زفائْفرٌوَفِلا 
سسواة السام المُقسلّى 
لَيْصْفْستَ هنا الوب وأشسطت فناك حُْسرْوب 
0( 
فسي الشور طْار علي سؤادي 
مزل ف سليه أنسسسادي 
أصسسنا: دي فَجُْسرك ادر 
قال لي الوضال قُسريبٌ ياأَيُهَا الصفي القبيبُ 


م م سس م ب م مم م سم ب ا 0ك 
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858888  ةجقدمدم‎ 


في اسلجم نسح لي افرش مُلها 
فيسل عد فهسرا رلا 
أشنت فيه فيا رَنْلْها 
أُمن سْمَاءُ زَهْرٌ تصوبُ وَمِسن تراه هر يُطيسبُ 


درر 
في لخجْر شهِر غسند تسولى 
فغن سير سور علم تَفْلنى 
أفاز سَلِْفةُ لس لا 
منْها بُسذا زفيها نيب يُصَابُ نَسسارَة وَيْصسيبُ 
لك : 
فِيلميكن اتسساني الول 
للاخ في اللْحيسا ايبيل 
زان لبس بذك اللسل 
إن الوْمْوذ مسر فجيسبٌٍ يدعو لنفسه ريُجيِبُ 
5> يستخدم ابن عسربي مفردائه الخاصة التي تشير إلى مذهبه في وحدة الوجود 
والحيرة والشك الصوفي والذات الإلهية اتتتبخد اما بارعا في موشحاته. وهذه الموشحات التالية 
70000 12111 
/- لني أنا الئيْرُ الفاسسق مثل مَا أنا الصامت الناطق ذا كب 
دور" 
هت بالذي في من نهلى 
وأنسسسا به البِصضرٌ الألى 
مثل ناأنا المَسوْردُ الأخسلى 
لا أخسافٌ مسن نففار الطارق اله به الهَائِمْ الفاشق لذا أرْعَبْ 
فاه عور . 2 
رب واره هاء سنن عينده 
يُطُْسلْبُ الأاذلْة مسن غْسبدة 
والوقا با كسان من غَهْدهٍ 
فأنستطي الجيُسساذ السُوابق ألستقي بهي الفرائق من الطْلب 
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يريبير جزبر جرم من تنبت ططلبح تناع ونم 4 سير ثم جز جنك مناع ططجحر حكني 
“1101 1[ 1[ [ |[ [ذ[ [ز|[ |[ [ [ [ [ [ [ [ [ ز ‏ اذا 0000000 
0 لام كبام تع اام لزلطاع لاع الب تم 206 10 كران 110]_لخ3 نم 


ب- تَدَرَّعَ لاُوني بسنا سوتي رَحَصّل مُوؤسسى الِمْ تايُوتي 
ا ل 
فُمن قسال غعني إلني الفيد 
وذ صَحٌ أي المسلك الفسرد 
لسرب عليم غسسره الحَجِسدُ 
فَنْفْرْ عزتي فيك وتثبيستي غلى عرش تَنزيهي غن القوتٍ 
ٍ 7 ل" 
شحن القرب رُوْيَة الفلكٍ 
وَهْسوٌ حجاب المُهَيُمن القلكٍ 
ذا تُجلى غلك غَيْهِبْ السنفس 
زَقَبُ عرف بسن :روضة القذسٍ 
قساف لطم الاق 
2-6 يؤكد ابن عربي رأيه المَعَرَوَفدفي- الفظتاء والقدر من خلال موشح خاص يقول 
0 فس بقضساء وقدَرْ ف هكهقلدذدذمًا الشَقْ كوم 
ولذي يقضي بسه هكم النْظْر سر فبيسيترا 
0" 0 و2 عد افد ا 7 اللي 1 0 2 
كسل سسن هده سر القسدر ري سلة للست مم 
عََبا يمن له نَغفت البْشر رف سو لاتَقُقِ سم 
لذي هده نسوز الففسز له ولف سروم 
ونذي ِب غقنة وَاسْسَترٌ اللللك لَص مو 


نسافة السلفل الذي شمر . يني سيا 
وتليسل الفَفُسل قَذ صسيُرني لنتهسجكفرا السبحتقا 


كك١ك ايمرا كك‎ 1١ 1 > > ل‎ 2-1١ 
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و ا العرر مسسداقبة ‏ 88884 
ا سام يرن بيت للحا 
لاحي ور أن شْبلااليُومْ 


عربي. كما في هذا لموشع 


فساذًا لرَجودُ الفسسسسام عه ب يبه أولسى 
له لفسسام مسن بكم ادي 
تسلزى لصير ببلائسلو 1 2 
إعقاء ذَات بمسسلا صسفت سس وى السسسسمات 
فاستهض إلى مسسسسسسما وي الأولى ببسيس قئاللا 
تمسر وُجُسوذ الؤاصد الأضلى يُغطي الفْلُومْ مسن خضرزة مُثُلَى 
0 5 للد /.. 

لسك الفون اما لاكلب سس الزًاهميلرم 
اكيت الو سينا سفن بره لاسر 
وه فسن يكين لوسك الأفييبتز 

خلو الضرب لذي أ نُسَبُ بلا سنب 


شيا اص داس نْلسسشّ ذلا لي الست لا 
شسغطف لا للسوحسسنا سس الت سس قا 


من كسل ما يَنْسلَى ولا نَيِلَى بذي الرُسُوحْ آبتها ئُثئلى 
السسلةن تيحص اله 0 فيسس رز إض نري 
توزا بي هتنياضا مسن فش اناري 
قومبهيئافوا رون ماري 
ل سويز[ شْهس سملم وول مهبببسة بع سه 
ليلتلا وتستسسا ايسا زا سينا 
فبييسيل سبال إن لتفستستال مسق اللفنالل 
فُقْسلْ لفن يُقُولُ ببالأولى اسن ..؟.. من سسب الأغلى 
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ش ً". مم 2 دور م / 0 
وذ بقن 
نْ الْأمُورْ علد الصّدُورْ من الشكؤر 
تَجْزى بلا حص ر إى وادي الغلى 
قفا ترى الا الذي أولى " إلى اليم بالشتسسسة الأول 
8- ولعل أشهر موشحات ابن عربي معارضته لابن زهر وتحويله معاني الموشحة إلى 
مديح ديني وشوق إلى الأماكن المقدسة بمعان ومفردات صوفية. 
فم 2 2 5 5 5 00 2 3 - - 
للداه , 
يفسا ابندلك انيقي المشسرف 
ساف الغفند الضكيف المسسرفد 
شهلا بالايع تنسهقا يََزْرف 
غَرَيَةُ منة زمكسرا فَالسبكا ليس نخمودا إزَالْمْ تفع 
0 0 7 
كسلمًا عدت فيسه قسال لي 
لَيِسسَ فذا في بل في أيُسلى 
سشتارى هكم قَللِب كسد بسلي 
بهَوَاقا مُسُْنَفِكٌ قذ شكا وأنسا أَغْلْمْ شكوى القِرَّعم 


21 00 
اسبزك ستلة تسر رقت 


قدت متف نفهية نذا ترقت 
فُقمْنًا ألسة حيسن بسكى فسا يَسكفى الالأثير نوع 


ليلذ ااا 
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ووو ا العرر مسمداقبة 84:44 
دور 
مربي فيليْلة سس لها 
أخسر و وَلصنْعْ فذ نه 
ولذي حْسسسرَْمُها ملفا 
وانستَدى يَُطْلْبُ وصسلي واتكى وَمْضْسسَى : نضا لسمْ نرْجِعٍ 
الور 0 
يها السُساقي اسفقني لاتسسائل 
ولقسذ أده مسا قيسسل لسسي 
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الجلال والجمال 
شعر أبن عربي 


حم محمد علي آذرشب') 


يقد مات 


. ابن عربي قمة من قمم العرفان. في تاربْفنًا الإسلاميء وأردّ قبل الدخول في أدب ابن 
حشل عربي أن شير إبى بعض الملاحظاك شان العرفانٌ والآدب لتكون مقاربة لما أبتغي تقديعه 
في هذا المفال. 


1 -العرفان- الناس. 

ابتلي معظم قادة الفكر وأصحابة الكلمة في" عالتنا الإسلامي منذ فترة مبكرة بالابتعاد عن 
الناسء وشاع فقه السلطة الذي يبرر للحاكم كل ما يمارسه من ظلم وتسلط واستبداد. وأصبح أكثر 
أصحاب المدارس الفكرية وكتّاب التاريخ والفقه والحديث يمارسون أعمالهم لخدمة السلطة؛ وأضحى 
لهم من المكان والجاه ما جعلهم يتنافسون على التفرب من السلطان؛ على حساب ترك عامة الناس 
يكابدون ويعانون ويكدحون ويجوعون ويقتلون ويسجئون دون أي اهتمام بمعاناتهم:بل وأكثر من 
ذلك عملوا على تبرير ما ينزل بهم باعتباره قضاءً وقدرأً ليس لهم أن يعارضوه. 

وإلى جانب هذا التوجه كان هناك التوجه الإسلامي الأصيل الذي اهتمّ بالناس. فكان فقهه فقه 
الناس؛ وكانت حركته للدفاع عن الناس؛ وعن كرامتهم وعزتهم وشخصيتهم. وتمثل هذا الاتجاه 
بالدرجة الأولى بمدرسة أهل بيت رسول الله (ص). 

فكان دعاة هذه المدرسة يقدمون من الفكر والفقه ما ينفع الناس؛ ويتحركون لتحرير الناس من 
عبودية الطاغوت والشهوات تحقيقا لعزتهم وكرامتهم. والطريف أن الحركات المنحرفة التي أرادت 
أن تستفطب الجماهير مثل حركة الزنج والقرامطة رفعت هي أيضا شعارات الدفاع عن مدرسة أهل 


ل *)- المسمتشار العقافي ال براي بامشش. 
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البيت لعلمها بما في هذه الشعارات من دوافع تستحث الجماهير على الحركة وتستقطب عواطفها. 
والعرفان شا في أحضان مدرسة الناسء نجد جذوره الأولى في 'نهج البلاعة" و"الصحيفة 
السجادية' وخطب “مجموعة كربلاء' وتعاليم "الصادقين"؛ ثم انتشر وتبلور بين "الئاس" بعيداً عن 
توجهات السلاطين. واستمرٌ مع الناس يربيهم ويرفعهم ويسمو بهم؛ ويصونهم من السقوط والهزيمة 
والاستسلام للواقع الفاسد. 
ونسرى العسرفاء يعلنون على مر التاريخ ولاءهم لآل بيت رسول الله(ص)؛ ومن ذلك قول ابن 
عربي يروبه عنه الفاضي نور الله الشوشئرى في كتابه مجالس المؤمئين؛ 


رأيت ولانسسي آل طه وبسيلة على رغم أهل البعد يورثني القربى 

فمسا طْلْب البعوث أجرا على الهدى بتبسليفه إلا المسودة فسي القسربى 

العرفان إذن مدرسة الناس التي تأبى أن تجعل درجات كرامة الناس مرتبطة بما يملؤون به 
أذهانهم في المدارس 

يقول الإمام الخميني: 


جوت به عشق أعدم از حوره عرفان؛ ديدم 
أن يه خوانديم وشئيديم؛ هن باطل بود 


3- العرفان- العرّة 

الدعوة إلى الارتباط بالله هي دعوة إلى التحرر من العبودية لما سوى الله؛ هي دعوة للترفع عن 
السقوط في عبودية المال والشهوة والسلطة والجاه؛ من هنا يستشعر الإنسان عزّته في كنف الله: 
(من كان يريد العزة فلله العزّة جميعا) سورة فاطر 10/5 ٠‏ (أيبتغون عندهم العزة فإن العزة لله 
جميعا) سورة النساء 139/4؛ (ولله العزة ولرسوله وللمؤمئين) سورة المنافقون 8/63: من هنا فإن 
جماعة الفقراء لا يلينهم الطمع؛ ولا يفل ساعدهم المتاع؛ ولا تدق أعناقهم فضول العيش. 


يفول ابن عربي: / 

أنا عل العزٌ مسا ملكت تفسي ذات السذل والعسدم 
(دبوان/ 23) 

ويقول عن عزّة حسامه, وهي كناية عن دفاعه المستميث عن عرته: 

تصسبت حساما لسلردى في فرئده شماع له بين الفسريقين فيصل 

حملت به لا أرهب الموث والردى ولا أبستفي حمدأً له السنفس تعمل 

ولكن ليعلو الدين عزًا وشرعنا إلى موضسع مسنه الطواغيت تسفل 


ا(الديوان /67 
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هذه العزّة هي التي جعلت جماعة العارفين تسئرخص الحياة للدفاع عن أوطانها أمام الغزاة في 
مختلف العصورء جدير بالذكر أن زعماء الثورات وحركات المقاومة في العصر الحديث ينتمون 
بدرجة وأخرى إلى مدارس العرفان: :ولا أدل على ذلك من ضجيع ابن عربي في مئواه الأخير 
الأمير عبد القادر الجزائريء والإمام الثائر) الثاني روح الله الموسوي الخميني. 


3- العرفان- النفس 
"النفس البشرية؛ التي تمثل جانب الطين والصلصال والحمأ المسنون تفف دائما أمام تجلي نفخة 
رب العالمين في هذا الموجود البشريء والعرفاء تحدئوا كثيراً عن هذا التعارض. ونفخة رب 
العالمين تتجلَى في العشقء ولا يكون الإنسان عاشقاً إذا كان غارقا في "الذاتية". ولا يرى الإنسان 
وجه الحقيقة اذا كان | راسفا تحت ركام ذاتيئه المستفحلة. 
وكل الذين عشقوا فأبدعوا في جميع العلوم والفنون أناس تخلصوا من ذاتياتهم الضيقة وانطلقوا 
إلى رحاب نفخة رب العالمين فيهم سواء كانوا تحركوا عن قصد في هذا الانطلاق أم عن دون 
من هنا فكل المبدعين في الدنيا وكلّ من برزت مراهبهم في مجال من المجالات هم أناس 
تحرروا بدرجة وأخرى من ذائيائهم فعشفوا وخطلوا خطوات /على طريق العرفان. 
| لاايمكن لأصحاب الأثار الفنية والعلمية-والأدبية الخالدة-إلأ'أن يكونوا عاشقين» وهم في عشقهم 
دخلوا ساحة العرفان شاؤوا أم أبواء 
فالعرفان أساس كل ابتكار خالد وفن ساحرء 
العرفان هجرة الإنسان من نفسه إلى معشوقه؛ يقول الإمام الخميني: 
هجرت ازخويش غوده سوى دلدار رويم 
واله شمع رخش كشته وبروانه شويم 
ويخطئ من بظن أنه مبدع أو مبتكر أو فنان أو أديب ممتاز إذا كان يتحرك من أجل ذائه 
وشهرته وماله لا يمكن للمواهب أن تسجّل عطاءها إلا إذا كان العشق حاديها. ولا يمكن أن يكون 
الإنسان عاشقاً إذا كانت قبلته ذاته ونفسه؛ فليترك مثل هذا الإنسان الطريق للعشاق وليكف عن تفول 
العشق. 
يقول الإمام الخميني: 
كسير أسدارى سير عشاق ونداني ره عشق 
سر خودكيسر ورد عشق به رفوار سيار 
وما أجمل الشاعر العربي الذي عبّر عن هذه الحقيقة بلغة شعرية عامية مغناة أطربئنا أيام 
الشباب إذ قال! 
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حسب إيسه السلي السته جاي تقسول عليه 
ألست عارف قبل معئى الحسب إيسه 
إلست لسو حبيت يومين كان هواك خلاك ملاك 
ليه بتتجسنه كده عسالحبٌ ليه 


ويعبر الإمام الخميني عن تجاوز العارف لذائه حين يدخل في عالم العرفان والعشق فيقول: 
مسن به خال لسبت أي دوست كرفتارسدم 

جسم ييستسار تبس رز ديدم وبيصسسار سدم 
فسارعُ ازخودتشدم وكسوس آنا الحسق' يسزدم 

فمجيو تصسور خريدارسسر دا ردم 


4- العرفان- الأدب 


الأديب الممئاز مثل كل فنان ومبئكر ممِتالٌ عالق" يْخَدَجٍ من إطار ذائية الطين ليرتفع إلى عمق 
هذا الكون؛ مع اخثلاف بين الأدباء في درجة هذا العشق حُسب/مستوى هذا الأديب أو ذاك. 

فسالأديب إذن, عارف. ويستطيع في لحظات توهج مشاعره أن يرتبط بعالم أسمى من هذا العالم 
المادي المحدود فيقذم لنا تجربة شعورية خالدّةينقلها لنا شعرا أو نثرا ذا تأثير خالد في المستمع 
والفارئ. 

والشعر بالذات يعسبّر أفضل تَعبيّر عن مَقَهُوم الأديب لأنه 'الفناء المطلقٌ بما في النفس من 
مشاعر وأحاسيس وانفعالات» حين ترتفع هذه المشاعر والأحاسيس عن الحياة العادية؛ وحين تصل 
هذه الانفمالات إلى درجة التوهج والإشراق أو الرفرفة والانسياب على نحو من الأنحاء..' (النقد 
الأدبي/ 57) 

من هنا نستطيع أن نفهم سبب انتشار لغة الشعر عند العرفاء؛ لأن اللغة العادية لا تستطيع أن 
تعبّر عن تُوهّج المشاعرء فلابد أن تصحبها الموسيقى والخيال والظلال لكي تستطيع أن تنقل 
الشحنة العاطفية المتراكمة في نفس العارف. 


الجلال والجمال 


كثر الحديث عن معنى الجلال والجمال وعن ارتباط الاثنين مع ما بيئهما من تضاد على 
الظاهر؛ فالجلال مظهر الغلبة والقهر والقدرة؛ والجمال مظهر اللطف والرحمة. وهو كلام طويل لا 
طائل تحته؛ لأن الإنسان العاشق يرى دائما في معشوفة الجلال والجمال. قال الشاعر العربي: 
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أهسابك إجسلالا رمسا بك قسسدرة 
علي رلكن نمام عيبن حبيببها 


وقال آخر: 
يصرعن ذ! السلب هتى لا هراك به 
وفسئشس أشفكفف خسكق اله لسسننا 

ويذكر ابن عربي أنه ما ذاق في نفسه القهر الإلهي قط ولا كان له من هذه الحضرة فيه حكم. 
(الفتوحات 316/4), 

ولكنه هو يذكر في فص الأدمي (ص54): 

"إن العق وصف نفسه بأنه ظاهر وباطن؛ فأوجد العالمّ عالمم غيب وشهادة؛ لندرك الباطل 
بغيبناء والظاهر بشهادثنا. 

ووصف نفسه بالرضا والغضبء وأوجد العالم ذا خوف ورجاء فتفان غضبه وترجو رضاه. 
ع جلال؛ فأوجدنا على ساس فعشر. عن هاتين الصفتين باليدين'. 

ويرى ابن عربي أن التجلي الإلهي للبثثر لا يكون :"إلا في جلال جماله يقول: 'ولحضرة الجلال 
السئعات الوجهية المحرقة؛ ولهذا لا يتجلى في:جلاله أبداً) ولكن يتجلى في جلال جماله لعباده؛ فيه 

يفع التجلّي؛ فيشهدونه مظهر ما ظهر من القهر-الإلهي فى العالم' (الفتوحات 543/3). 

وكما ذكرت إن الجلال والجمال مترابطان؛ إذا تجلّى الجمال ملك شغاف القلب وفهر العاشق؛ 
وخلق في نفسه هيبة ورهبة ووجلا: فالإنسان: العاشق دَائما بين خوف ورجاء يعتوران في قلبه 
فيزداد اندفاعا نحو طلب رضا المعشوق وتحفيق المثل التي + يطلبها المعشوق. 

وفي الأدب العرفائي الفارسي يشبُهون صباحة وجه الحبيب بتجلي الجمال؛ ويشبهون ذؤابة 
شعر المعشوق على صدغيه وسحر عيونه النجلاء بتجلي الجمال. يقول الشاعر: 

تجلى كه جمال وكه جلال است 

رخ وزلف أن معاني امثال است 

رمما لاشك فيه أن صباحة وجه الحبيب لا تكتمل إلا بعقارب الصدغين وسحر العينين؛ وهكذا 
الجمال لا يكتمل الا بهذا السحر الذي يصرع ذا اللب حتى لا حراك له. 

وبمناسبة فول ابن عربي بأن الله 'جميل ذو جلال؛ فأوجدنا على فيبة وأنس؛ فعبّر عن هاتين 
الضفتين باليدين" أقول إن الإمام الخميني يتحدث عن هذه اليد في أشعاره بأنها اليد اللطيفة معبرا عن 
الجلال باليد باعتبارها رمز القدرة؛ وعن الجمال باللطيفة. يقول: 

باده ازدست لطيف تودراين فصل بهار 

جان فزايد. كن در اين فصل بهار أمده ام 


0 07 0 ةي و و و ةن‎ 10 ١١1000 
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لماذا ينشد الإنسان الجمال؟ 

عن هذا السؤال كثرت الأجوبة في المدارس الفلسفية؛ غير أن ابن عربي ينقل عن رسول الله 
(ص) حديثاً له دلالسته البالغة في التعبير عن النظربة الجمالية لدى هذا العارف؛ وفي الإجابة عن 
السؤال ال المذكور. 

في الفتوحات (ج4؛ ص 369) يروى عن صحيح مسلم قوله (ص)؛ "إن الله جميل يحب الجمال" 

فالله جميل وهذا كاف ليعبّر عن سبب اتجاه الإنسان نحو الجمال؛ وهكذا نحو كل صفات جلال 
اله وجماله حيو والفدرة؛ والسعة؛ والغنى؛ والكرم؛ والانتقام من الظالمين؛ ونصرة المظلومين؛ 
والفهر؛ والغلبة و.. 

فالإنسسان مخ لوق بفطرته لكي يكدح كدحا نحو الله ليلاقيه؛ والكدح نحو الله ليس قطع مسافة 
مكانية؛ بل قطع أشواط على طريق التخلق بأخلاق الله, هذه هي فطرته التي فطر عليها؛ إله يتجه 
بفنطرته نحو المثل الأعلى؛ فإن كان مؤمناً بالله الواحد الأحد اتجه نحو المثل الأعلى الحقيقي الذي 
خلق الإنسان ورسم له طريق تكامله اللامتناهي؛ وإن كان كافرأ اتجه أيضاً نحو مثل أعلى؛ ولكن 
نحو مثل أعلى سرابي: 

مثل الذين كفروا .. 

الإمام الخميني في شعره العرفاني يعبّر عن هذه الحفيقة.. حقيقة أن الإنسان مخلوق وهو عاشق 
هائم في طلب المعشوق بقوله: 

مازاده عشقيم ويسر خوانده جاميم 

درست وجابتازي دلدار تماميم 

العرفان والغزل 

الفزل إظهار الشوق إلى المحبوب؛ والحديث عن اوعة فراقه؛ وذكر أوصاف جلاله وجماله: 
وإذا تحذد هذا المحبوب بامرأة معيئة فإن هذه المرأة هي الوسيلة التي ينتفل منها المتغزل من النسبي 
إلى المطلق؛ وهي النافذة التي يطل منها الغزلي إلى عالم الجمال المطلق. 

مما تقدم لا نرى الوصف الحسّي للمرأة وذكر العلاقة الجنسية بها من الغزل؛ لأنه يتعارض مع 
روح الغزل التي تريد أن ترفع الشاعر إلى عالم الجمال المطلق. 

.والوافع أن كل شاعر عاشق, وكل عاشق عارف؛ ولو جف العشق لجفت روح الشعر والعرفان 
أيضا في نفس الإنسان, ولانطفات النار الملتهبة في صدره. 

يقول العطار في منطق الطير/ ص 186- 187 بعد أن يسمى العشق الوادي الثاني من الأودية 
السبعة: 
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بسد از أن؛ واديّ عسسق أيسسد يديد 
شرق اتش شد كبي كه أنجار سيد 
عاشسق أن باد كه جسون أئسش بسود 


كرمُسروء سوزئده وسسركش بود.. 
عقيل درسسوداه عشسصق أسنا د ئيسسست 
عشق» كار عقفيسل ماد رز ادنيسست 
عشسق ابسنهجا أئنش است وعقسل دود 
عشق جِون أمد كر يسزد عقل زود 
أي: إن وادي العشق يفرق العاشق في النارء غير أن العاشق الحقيقي كالنار ساخن وحارق 
وطاخ.. والعقل ليس بحاكم في دنيا العشق؛ فوظيفة العشق غير مهمة العقل» فالعشق نار والعقل 
دخان» وان شبت الغار زال الدخان: وإن جاء العشق فر العفل بسرعة, 
وفي الأبيات حديث عن العلاقة بين الشعور والعقل:لا,مجال لذكره في هذا الحديث. 
وابن عربي ممن عاش في وادي العشيقء وتحدث' عنه في غزل عبّر فيه عن جلال المحبوب 
وجماله. 
وهنا أشير إلى أن غزل ابن عربي >يكوسني اشتمبآشوةاوإنما كان في امرأة» أمرأة عاشت 
حباة حقيقية أو خيالية؛ ولا فرق بين-الاثنتين» المهم أنهما ملكتا قلبه وأثارتا في نفسه الشوق إلى 
الجمال المطلق. ْ 
ومن الطريف أن تكون المرأة الأولى إيرانية أصفهانية وهي التي نظم فيها أشوافه وأحسن 
قلاائده يفول: 
"لما نئزلت د يمكة سنة خمسمائة وثمان وت تسعين؛ ألفيت جماعة من الفضلاء؛ ولم أرّ فيهم مع 
فض لهم مذ أبي شجاع بن رستم الأصفهاني؛ وكان لهذا الشيخ بنت تفيد النظر وئزين المحاضرء 
علمها عَمَلهاء عليها مسحة ملك وهمّة ملك؛ فقلدناها من نظمنا في هذا الكتاب أحسن القلائد؛ فكل اسم 
أذكرهفي هذا الجزء فعنها يكنىء ولم أزل فيما نظمته؛ في ذا الجزء على الإيماء إلى الواردات 
للإليية: والتنزلات الروحية؛ والمناسبات العلوية؛ جريا على طريقتنا المُثلى؛ والله يعصم قارئ هذا 
الديوان من سبق خاطر'ه إلى ما لا يليق بالنفوس الأبية والهمم العلية المتعلقة بالأمور السماوية..' 
هل رأيستم يا سادتي أو سمعتم أنَّ ضدين قط يجتمعانٍ 
لسو تسرانا بسرامة نستعاطى أكزسا للسلهوى بفيسر نان 
والهوى بينِنا يسوق حديئا طيسبا مطربا بير لسانلٍ 


ااااا 111 ذخ مم 
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لرأيستم مسا يذهب العقسل فيه 
كذب الفساعر الذي قال قبلي 
"أيهسا المسنكج النُريًا سهيلا 
هسي ثسامية إذا مسا اسستهلت 
ففت السورق بالرياض وناحت 
بابي طفسلة لعسوب تهسسادى 
طلعت فسي العيان شمسا فلما 
يا طسلولا بسرامة دارسسات 
بأبى ثم بسي غسزال ربيب 
مسا عليه مسن ثارها فهي ور. 
يسا خليسلي عسرهجا بفيسساني 
فاذا مسا بلفتما السدار حُطْسا 
الهسوى رافسقى بفيسِرَ مهام 
عسرّ ساني إذا بكيست لديهسا 
والكروا أسسي حنديث فنك ولبلى 
شم زيسدا مسن خاجسر وزرود 
وأنديساني بسسعر سس وليدى 
طال مسوقي لطضلة ذات نثر 


فق يناث الملوك :مان دار رس 


يعن والعراق مقتنهان 
وبأحجار عقلسه قد رفي 
عملرك الله كيسف يلستقيان 
وسسهيل إذا اسستهل يصاني 
عسسلاني بكسسرها عسلانس 
سُسجْرٌ هذا الخمام مما شجانى 
مسن ببسنات للخدر بين الغواسي 
كم رأت مسن كواعب وحسانٍ 
يسرئعي بيسن أفسلعي في أمان 
هذا السنور مُحْمِسدُ السئيران 
لأرى رسسم دا رهسا بعيسساني 
زبيسسا صسادبي فلتنسبكياني 
لتسباكىء بل بسك مما دهانسي 
الهستوئ:فانسلى بغيسر سسذان 


تسعداني على السبُكا تسعداني 


وسليمى وزينب وعصنانٍ 
خسيرا عسن مسرائع الفسزلانٍ 
وبنسسيُ والمبتسلى غيلالٍ 
ونظام ومنسبير وبيانٍ 
سن أجل السبلاد مسن إصبهان 


2238388 مدمد علي رشب‎ . ١١ 


كنت أطوف ذات ليلة بالبيتف فطاب وفتي؛ وهزني حال كنت أعرفه؛ فخرجث من البلاط من 
أجل الناس؛ وطفت على الرسل؛ فحضرثني أبيات؛ فأنشدثها أسمع بها نفسي ومن يليني لو كان هناك 


أحد فذات: 
ليست شعيري هفل دروا آي ق سلب م اسسسسلككوا 
وفسسسسؤ ادي أسمسسسو دوى أي مهب سطلوا 
ألببراهم يسسلهوا أم تسسسراهم هلوا 
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| 
ا الل 
هار أربساب الهسوى في لهوى وارتبوا 
فلم أشعر إلا بضربة بين كتفي بيد ألين من الخن» فالتفت فإذا بجارية من بنات الروم لم أر 
أحسن وجها ولا أعذب منطقاء ولا أرق حاشية؛ ولا ألطف معنى؛ ولا أدق إشارة؛ ولا أظرف 
محاورة منهاء قد فاقت أهل زمانها ظرفا وأدبا وجمالاً ومعرفة" ثم تبدأ هذه الجارية تستنشده الأبيات 
واحدأ واحداء وترد عليه بقولها: كيف يجوز لمثلك أن يقول هذا؟ 


هاسز» 
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2258888  لامكدمعم‎ 


رقفة مع الشيخ 


أبن عري و مؤلفاته 


محمد كمال" 


م إن أحدا من أعلام تاريخنا الفكري لقي من كثرة الجدل عنه وامتداد الخلاف فيه كما لفي 
الشيخ الأكبر محبي الدبن بن عربي: “زان كنت أزعم أن ذلك لم يكن ناجما عن أراء 
ابن عسربي وأفكاره التي كان يراها الذابن'في غاية الْجَرّأة والتطرف فحسب, وانما هو ناجم أيطما 
عن 6 الناس قبل ابن عربي وبعده من الاتجاه الصوفي بشكل عام. ْ 
فقد انقسم الناس في شأن هذا الرلحل انقساما بيناء رفيا في أمره شيعاء ونعئوه بشتى صفات 
المدح وصفات الذم؛ فمنهم من رفعه إلى مقام الصَّديقين والأولياء. ومنهم من هوى به إلى مصاف 
الزنادقة والملحدين. 
ولئن رمسي كل من الحلاج والسهروردي بالمروق من الدين والخروج على الشريعة؛ واتهما 
بخلل في الإيمان والعقيدة؛ حتى ثم الحكم عليهما بالإعدام؛ لقد رمي ابن عربي بأشباه هذه التهمء 
وسحبث كتبه من أيدي الناس؛ وتم إحرافها أو تمزيقها أمام المساجد وفي الساحات العامة؛ وبصرح 
بذلك عمر بن الوردي في (ثثمة المخئصر) إذ يقول: 
' في هذه السئة- أي سنة 744ه- مزقنا كاب (نصوص الحكم) بالمدرسة العصرونية بحلب 
عقيب الدرس وغسلناه؛ وهو من تصائيف ابن عربي. تنبيها على تحريم قنيته ومطالعته". 
ويبدو أن الشقة أخذت تتسع بين علماء الفنه والشريعة وبين المتصوفة وأهل الطريق منذ أن 
بسرز ما يسمى بعلم الظاهر وعلم الباطن؛ وعلم الشريعة وعلم الحقيقة» حثى إن بعض هؤلاء 
المنصوفة أنفسهم كائوا يدركون ما يمكن أن يتهدد الأمة من خطر إذا هجر الناس العلم الشرعي. 
وركنوا إلى المناجاة واستكانوا إلى التأمل؛ زاعمين أن الوصول إلى الحضرة العلية لا يحتاج إلى 
عقل واع يرشد إلى التعاليم الإسلامية والعبادات المفروضة؛ وإنما يحئاج إلى قلب صاف ورياضة 
روحية: بهما تتحقق للعبد معرفة ربه؛ وبهما ينال رضاه؛ فكان أبو بكر الشبلي المتوفى سنة 247 


* ناحث وشاعر صرري. 


93 


8 لبر السرم لعر بجي ورين يبنج جد حلد جنق ج20 جنك جك 305 32 فك 2322 50 - جمادى 37 323 2232 
ه. وهو أحد أصحاب الحلاج؛ يرد على علماء الشريعة بقوله: 

إذا طالسسيوني بعسلم السسورق بسرزت عسليهم بعسلم الفسرق 

ومن بين هؤلاء المتصوفة المعتدلين أبو سليمان الداراني المتوفى سنة 215ه؛ فقد كان يسعى 
إلى التوفيق بين علم الشريعة وعلم الحقيقة. ولا يرى المنتصوف صادق التصوف إلا إذا كان على 
حظ من العلم الشرعيء ولا الفقيه صادق الففه إلا إذا كان على قدر من صفاء النفس وخلوص الفكرء 
فها هو ذا يقول مشيرا إلى بعض المتطرفين من المتصوفة: 'ما حرموا الوصول إلا بتضبيعهم 
الأصول" فشريعة بلا حفيقة عاطلة؛ وحقيفة بلا شريعة باطلة". 

ولن نعجب إذا علمنا أن الشيخ الأكبر ابن عربي كانت له صولات وجولات في العلوم الأساسيه 
في الإسلامء وأنه ترك لنا مؤلفات في علوم التفسير والحديث والكادم وأصول الفقه. وأنه كان كما 
يقول عنه المقري في (نفح الطيب) 'ظاهري المذهب في العبادات: باطني النظر في الاعتقادات” وأنه 
هو الذي يقول بكل صراحة ووضوح: , ٍ 

مسا ئال من جعل الشريعة جانبا مسينا ولسو بلغ السماء منارد 

وحسبنا أن نقلب النظر في كتابه (محاضلاة الأبرّاز ؤمُسامرة الأخيار) لنرى مدى ما كان عليه 
المترجل مسن توسسم فسي العلوم الدينية أوتبحل فيه الفنوم الأثبية مما يمكن أن يرسخ مفهوم الثقادة 
الإسلامية أو الأدب. الإسلامي؛ فقد بدأه بذكر الأسانيد ال تمددة التي روى عنها في كتابه؛ ثم أتبع ذلك 
بذكر نسب رسول أث وسيرته العطرة. ثم سير الخَلفاء"مظنة أبي بكر رضي الله عنه إلى زمن الناصر 
لدين الله ثم رجع إلى الأنبياء صئوات الله.وسّلامه..عليهم أجمعين ففضيّل القول في أنسابهم وسيرهم: 
وتحصدث عن بعض الأمم السابقة؛ ثم عرج بَعَدَ ذلك على أخبار اكد والعتاتحين:رأخبان يعطن 
الشعراء وأهل الأدب؛ موشحا ذلك كنه بفنون من المواعظ والأمثال والحكايات النادرة والأخبا 
السائرة؛ وما أودع الله من عجائب الصنع وبديع الحكمة؛ مع نبذ من مكار ذوي الأحماب وف م 
أقوال ذوي الآداب. الا أنه تعفف عن ذكر ما شجر بين ) الصحابة رضي الله عنهم لما يتطرق للنفم 
ٍ ن الترجيح والتجريح حتى لا بذكر اتغيبة ولا يفوه بما فبه ريبة. 

ذلك فإن مؤلفات إن عربي فد تركت في تاريخ الفكر الإسلامي دويا تزال أصدائه 

تتردد 00 بومنا هذا في أ. ذان مواففيه ومعارضيه؛ فكانت أراؤه ومعتقداته وكشوفه أوللا ولغنّه 
التعبيرية ورموزه ومصطلحاته ثانا موضع ممصاتيي وجدل لا ينقطع. 

ولقد سار في تأليف كتبه على نهج تدريجيء فئر فنراه في بدابة حياته يكنب الكتب أو الرسائل. 
القتصسيرة حول موضوعات خاصة محددة؛ مثل كثاب (التدبيرات الإلهية) الذي وضعه في إصاا. 
المملكة الإنسانية؛ وكتاب (مواقع النجوم) الذي وضعه في إرشاد السالك في المذء بق الصوفي» 
ورسالة (الخلوة) التي وضعها فيما يجب على المريد في خلوثه؛ و كثاب (عنقاء مغرب) الذي وضحه 
فى الولايسة؛ ورسسائل أخرى قصيرة وضعها في تفسير بعض الآيات القرآئية أو بعث بها إلى 
أصدقائه استجابة لطلب منهم أو ردا على أسئلتهم. 
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كان هذا في الشطر الأول من حباته. وهو الشطر الذي قضاه في الأندلس وبلاد المغرب؛ 
وفضى جزءا منه في بلاد المشرق؛ إلا أنه لم بحاول أنذاك أن يضع مؤلفاً واحدأ عاما يضم عناصر 
مذهبه في الفلسفة الصوفية؛ وإن كان يبدو من كثير من مؤلفاته السالفة الذكر أن هذه العناصر كانت 
في طريقها إلى التجمع والترتيب في ذهنه. 

أما الشطر الثاني من حياته وهو الذي قضى معظمه في دمشق وبعضه في مكة؛ فقد ظهر فبه 
إنتاجه الناضج الخصب في ميدان التصوف بوجه خاص؛ وفيه وضع كُتابه (فصوص الحكم) الذي 
يمئل خلاصة مذهب ظل يعثمل في نفسه نحوا من أربعين عاماً. وهو لا يجرؤ على إعلانه والجهر 
به في جملته ولا يخرجه في صورة كاملة؛ فلما ظهر (الفصوص) سئة 627ه أذهل المسلمين 
وأثار في نفوسهم الحيرة والشك؛ كما أثار الإعجاب والتفدير. 

ولم يكن ظهور الفصوص على هذه الدرجة من النضج الفكري والتأليفي مجرد مصادفة أو 
طفسرة لسم يسبق لها تمهيد؛ فقد مهد للأفكار الرئيسبة فيه في أكثر من كتاب كما أسلفناء ولكن أعظم 
تمهيد له كان في كتابه (الفتوحات المكبة) الذي نرى فيه بذور هذه الأفكار التي تعهد إنماءها 
وإنضاجها في الفصوصء؛ وأظهر ما يكون ذلك في آلباب الذي عفده في الجزء الثاني من الفتوحات 
في معراج "التابع' و 'الفيلسوف". 

والتابع هنا هو الصوفي المسلم الوارث للغلم الباطن تمن النبي صلى الله عليه وسلم؛ والفياسوف 
هر صاحب النظرء فالفيلسوف لا يظفر في-معرّاجه إلا بالعلم-بمظاهر الحقيقة؛ ولا ينتهي إلا بالحيرة 
والخيبة. 

وأما الستابع فتنكشف له حقيقة الجود الكشافا ذؤقبا لا يتطق إلبه شك. ومرشد الفيلسوف في 
معراجه 'العقل' ممثلا في عقفول الأفلاك التي يلتفي بها واحدا إثر واحد؛ ومرشد التابع 'الوحي' ممثلا 
في أرواح الأنبياء الذين يلقاهم فيفضي كل منهم إليه بشيء من تعاليمه الباطنية؛ فموسى مثلاً يتحدث 
إلى التابع عن وحدة الأديان: ويوسف يتحدث عن الجمال المطلق وصور الجمال المفيد؛ وآدم يتحدث 
عن العلية والخلافة الروحية.., ولكل واحدة من هذه المسائل نظيرها في (فصوص الحكم) الذي 
فسمه ابن عربي إلى سبعة وعشرين فصلا يعالج في كل فصل منها حكمة من الحكم؛ أي جزءا أو 
جائبا من جوائب مذهبه؛ وينسب كل حكمة إلى نبي من الأنبياء. 

وفي هذه الفصوص يقرر ابن عربي أصول مذهبه في وحدة الوجود؛ وفي العلاقة بين الحق 
والخلق؛ وحقيقة الذات الإلهية؛ والتنزيه والتشبيه؛ ومعنى الحرية الإنسانية؛ ومسألة القضاء والقدر. 
إلى غير ذلك من الأمور التي اكتملت صورها في ذهن ابن عربي فعرضها عرضاً محكماً لا يعتريه 
نشنت ولا يخل به استطراد. 

ولفد تجرد لتحقبق هذا الكتاب وشرح معانيه وكشف غوامضه والإبانة عن مذهب مؤلفه واحد 
من أبرز المشتغلين في الفلسفة الصوفية في هذا الغصر هو الدكتور أبو العلا عفيفي الذي بلغ في 
عمله هذا مبلغ العالم المحايد والمحقق المنسفء؛ فأغنى بذلك المكتبة الإسلامية العربية؛ ووضع لبئة 
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جديدة في صرحها الشامخ!!). 

أما كتاب (الفتوحات المكية) فهو أوسع كتب الشيخ مادة وأكثرها شهرة وأحواها لعلوم ابن 
عربي ومعارفه وآرائه وكشوفه؛ ففيه بغية كل مجتهد في الشريعة؛ أو مفسر للقرآن؛ أو شارح 
للأحاديث النبوية؛ أو متكلم؛ أو محدثء أو لغوي: أو مقرئ؛ أو معبر للمنامات؛ أو عالم بالطبيعة 
وصنعة الطبء أو عالم بالهندسة؛ أو نحوي؛ أو منطقي؛ أو صوفي؛ أو عالم بعلم حضرات الأسماء 
الإلهية؛ أو عالم بعلم الحروف. 

وقد أمضى الشيخ في تأليفه ما يزيد على ثلاثين سنة؛ وجعله في ستة أقسام رئيسية أسماها 
برل وتدور موضوعائها جميعاً حول الإنسان في بعده الإلهي وبعده الإنساني. وهذه الفصول 
هي! المعارف؛ والمعاملات؛ والأحوال؛ والمنازل» والمنازلات؛ والمقامات. إلا أن هذه الموسوعة 
الروحية الضخمة يسودها التفكك والاضطراب» كما يسودها الاستطراد وتداخل المسائل بعضها في 
بعض. ويعترف ابن عربي نفسه بهذا حيث يقول: "اعلم أن ترتيب الفتوحات لم يكن عن اختيار ولا 
نظر فكر؛ وإنما الحق تعالى يملي علينا على لسان ملك الإلهام جميع ما نسطره. وقد تذكر كلاما بين 
كلامين لا تعلق له بما قبله ولا بما بعده"7). 

' وقد طبع هذا الكثاب ثلاث مرات في القاهرة كان" آحَرهِا عام 1329ه.. إلا أنها طبعات تفتفر 
إلى كثير من أصول التحقيق العلمي والإخراج الفني؛ إل ى “أن قيض الله لهذا السفر الجليل عالما محففا 
تولى خدمة الشيخ الأكبر والسهر على مؤلفاته هو الدكتور عثمان يحبى رحمه الله وأجزل له الثواب. 
فانبرى أولا لوضع كتاب جمع فيه أسماء ما تنَائ في مكنبات العالم من مؤلفات ابن عربي7) فذكر 
تاريخها ومواضع وجودها وأرقامها؛ تعد قُخص.دائب ونظر مستمرء ثم أخرج هذا الفهرست القيم 
عام 2 فكان عونا للدارسين وسندا للباحثين, 
' ثم انبرى ثانياً لتحقيق (الفتوحات المكية) على الوجه الذي يرضي الفتوحات وصاحب 

الفنوحات: فصدر منه سبعة عشر مجلدا من أصل سبعة وثلاثين؛ وكل مجلد مقسم أسفاراء وكل سفر 
مذيل بالفه ارس المعهودة مضافا إليها فهرسان عامان أحدهما للمصطلحات الفنية والآخر للأفكار 
والمباحث الرئيسية؛ وهما معاً بمثابة المفتاح لدراسة مذهب ابن عربي على نحو موضوعي وشامل؛ 
ففدا الفتوحات بذلك واضح المحجة بين المعالم؛ بعد أن كان أشبه بالغابة العذراء التي يضل زائرها 
بمسالكها اللاحبة؛ وحراجها الكثة المنيعة كما يقول الدكئور عثمان يحيى رحمه الله. 

ولكن قارئ تراث ابن عربي فد يفاجأ باستغلاق المعنى واعتياص العبارة؛ فيقدم على حذر؛ 
ويحجم على ظمأء وهو يبصر أمامه لغة غير اللغة وبلاغة غير البلاغة؛ وكأن الشيخ الأكبر كان 
بحس أن هذه الواردات الإلهية والتنزلات الروحانية والمناسبات العلوية لا يمكن التعبير عنها إلا 


7 صاير عام 940 /م. 

0 

“االكريث الأخمرة 4ق 

ايف بت ادها قرابة 2100 مؤأفت بحن رصسالة كناب . 
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سد معمدكمال 244404 
باختراق مألوف اللغة بدلالاتها المعجمية الموروثة؛ ومألوف البلاغة بتنويعائها البيائية المعهودة؛ 
فعمد إلى الرمز والإشارة والإيماء. واصطنع لنفسه مصطلحات لا تنوء بعبء معانبه الذوقية 
وكشوفه الوجدانية؛ وهو مع ذلك لم يشأ لقارئ نثره وشعره أن تتخطفه الظلمات وأن تشتبه عليه 
السبل؛ فسنراه يعمد أحيانا إلى بعض من الشرح وبعض من التفسيرء ويوصي قارئه بأن يوجه 
خواطره إلى الباطن لا إلى الظاهر؛ فيقول في أول قصيدة من ديوائه (ترجمان الأشواق)؛ 


كسسل فسا اكتسيزرة فيسل ملسلل أو ريوع أو بفان كل ما 
أو سام كاعبت تسد طالعات كتسسموس أو لهس 
ص فة تأبسية عووية أعلفت أن لصسدقي قدمما 
فاصرف الخاطر عن قاهرها واطسلب السسباطن حتى تعلما 


ولا شك في أن هذه اللغة المستحمة في ينابيع النور ما كانت لتكون عند ابن عربي لولا امتلاكه 
تلك القوة الإبداعية الخارقة التي هي قوة الخيال؛ والثي بها تظهر المعاني المخبوءة في صميم 
الأشياء. بقول الدكتور عبد الكريم اليافي وهو يتحدبك.عن فنية التعبير عند ابن عربي: 

'نحن هنا أمام قوة أو ملكة تفصل بينتا وبين الؤافم.هي الخيال الفعال؛ وهو وسيلة من وسائل 
المعرفة حقيفية كوسائل الحواس في ثكوين المعرفة" ل 
مادتها إلتي تقع تحث الحس وجعلها ذات شفوف فكري مصقولة كالمرأة الصافية"!2, 

وبعد. فإن الشيخ الأكبر محبي الدين بن عرّبي سبظل في تاريخ الفكر الإسلامي ظاهرة فعالة 
من ظواهر لسمرلة الم رارق )مارو يكن سد لى إقادة صياغة هذا الذكن فى 
نظرته إلى الخالق لق والكون والإنسان: فإذا كانت قضابًا الفكز تبدأ عادة بسؤال يبحث عن جواب؛ فقد 
يكون من الخير لنا وللفكر أن يظل ابن عربي سؤالاً حائرأ يرفرف في سماء الروح؛ ونحن نتملى 
خفق جناحيه بكثير من الدهشة وكثير من العذوبة. 
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وحدة الوجود عهتى 
أبن عربي بين الفكر والشعر 


د. عصام قصبجي 7 


أخةة: الباحثون ولا ي زالون يختصمون حول مضب وحدة الو جود ؛ في النصوف الإسلدمي: 

5552 رحفبفته: ومطابقته للفكر الإلامي؛ اذ ليس ثمة قول فصل يستطيع المرء 
أن بركن إلبهء ولا يمكن أن يكون الا اذا أمكن أن يكون ثمة/قول؛ فصل في الشعر» وما ذلك إلا لأن 
النصوف شعر الفلسفة, ووحدة الوجود ُ شعر التصوف؛ فالتعبير الصوفي ثعبير مجازي عن الحقيقة: 
والمجاز خيال ينم على الحفيقة: ولكنه ليس الحفيقةو/ل! سلمنا بأن التصوف مثواه القلب» وطابعه 
الوجدء فليس لنا أن "نبحث" في الوجدء وانما لنا.ان.نشعر به. وقد طالما حار الباحثون كلما أرادوا 
معرفة المذهب الفكري لشاعر من الشعراء» كما حازوا في مذهب الخيام أو المعري يثبتون البوم ما 
ينفونه في الغدء أو ينفون في الغد ما أثبتره ' فى الأمس!؛ وذلك أنهم يتابعورن متابعة عقلية ثأبتة شعو ر/ 
فلبيا متحركاء ويمكن القول بلغة الفلسفة؛ ١‏ الهم يعولون الزمان الى مقان: والصيرورة إلى ثبات» 
والحباة إلى موت؛ والشعور إلى فكر» وكان 'شبنغلر" الفيلسوف الألماني قال: إن ثمة فرقا بين 'متى' 
و"كيف", وان قولنا "مثى أبرقت السماء "يخثلف عن قولنا": كبف أبرقت'؛ لأن متى تنصل 
بالصسيرورة الحية المرئبطة بالزمان؛ أما كيف 'فهي تحويل الزمان الحي الى مكان ميت أو "علة' 
بحاردة: والمكسان أضعف من الزمان دائما ؛ لأن الزمان يكتسب قوته من أنه لا يُرد ولا يمكن تحديد 
اتجاهه» بينما يمكن أن يحاط بالمكان ويعرف ويحدد؛ ومن ثم ما فتئ المكان يروم تحويل الزمان الى 
لت ا د عنه: رجعله نمطا مألوفا قائما على العلة والمعلول» 
وهيهات.!1) 

ويكفي أن نشير- دون أن نستفيض في تحليل الصراع بين متى وكيف- إلى أن الشعر ينتمي 


رليف 5 
ع حادهة حاب . 


ولع انظر: اشبتجارء د. عبد الرخمن بادوي» وكالة ا متبوغات ودار القلم- برت 1982م مر 8: 84 
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إلى الزمان بطبيعته؛ بيئما ينتمي الفكر إلى المكان؛ ولا يفتأ الفكر بحاول 'فهم' الشعر" دون أن يتأثى 
له ذلك وبخيل إلي أن تلك هي -سفي الأصل-قضية التصوف الأولى في الفكر الفلسفي؛ وقضية 
وحدة الوجود الأولى في الفكر الصوفي؛ فالشعر وجد وخيال؛ والفكر منطق ومادة؛ ومن الممكن أن 
يتناقض الشاعر فلا يُنكر ذلك عليه؛ بينما ينكر على المفكر أي تناقضء وإذا نظرنا إلى وحدة الوجود 
في نشأتها الأولى ألفينا أنها كانت شعورا أو حدس يومض في القلب. شعور رافق فجر الإنسائية 
التي نظرت ذاهلة إلى مظاهر الوجود الواحد؛ ولعلنا نلمج ومضات هذا الشعور الأولى في التصوف 
الهندي الذي جاء فيه: "أما عند التحقيق فجميع الأشياء إلهية؛ لأن 'ب: بشن" جعل نفسه أرضاً ليستقر 
الحيوان عليهاء وجعله ماء ليغذيهم؛ وجعله نارا ريخا ليدميهم ويتشتهب وجمله با اكل واحد هنهم 

.. وتطورت هذه الفكرة في " براهمان" الأزلي الأبدي الذي يمكن أن يكو ضبغيرا كهبة الأرز أو 
كالصورة التي ترتسم في إنسان العين؛ ولكنه هو نفسه الذي يغمر العالم؛ وهو أعظم من الزمان: 
والهواة: والسعاء 3 

ولنلاحظ التعبير الشسعري المجازي الليذني تردد فيما بعد عند ابن عربي وهو يتكلم على 
الإنسان:؛ 'وهو للحق بمنزلة إنسان العين من.العيّن الذي,يكون به النظر؛ وهو المعبر عنه بالبصرء 
فلهذا سمي إنسانا؛ فإنه به ينظر الحق,إلى خلقه في رحمهم)/,فهو الإنسان الحادث الأزلي؛ والنشيء 
الدائم الأبدي؛ والكلمة الفاصلة الجامعة"37). 

ومن الحق أن جعل الإنسان إنسان عَيَنَ الله عسبحانه-”“ضورة شعرية جميلة؛ بيد أنها لا يمكن 
أن تكون فكرا أبداء وإذا مضينا الآن نفصل القول في وحدة الوجود وجدنا أن الأصل فيها الانتفال 

من القول برؤية الله في كل شيء إلى القول بأن كل شيّء “هو الله..والقول الأول شعر نابع من الحب 
والشوقء أما الثاني فهو فكر صادر عن الفلسفة؛ وإذا كنا نقبل الشعر إيقاعا عذبا عبر عنه "ابن 
الفارض”" تسلميذ ابن عربيء فمن العسير أن نقبل الفكر وما ينطوي عليه من تعقيد. يقول ابن 


الفارضر,:!4) 

1 إن غاب عني كل جارحة في كل معصسنى لطيف رائلسق بهت 
في نغمة العود والناي الرخيم اذا تألفا بيسن أالعان مسن الهسزج 
وفي مسارح غزلان الخمالل في برد الأصائل والإصباح فسي البدع 
وفي مساقط أنداء الففسام على بساط تور مسن الأزهسار منئسستجع 
وفي مسساحب أذيسال 6 1 أهفسدى لي سُخَيْ را أطيسب الأرج 
وفي التسثامي فر نَ الكأس ريسق المُدامة في مسستنزه فرج 
لم أدر ما غربةُ الأوطان وهو معي وخاطري أيسن كنذا غير منزعتم 


لاد ثمسره؛ عبد الغادر: الفلسغة الصوفية في الإسلام. 
""د, عفيغي» أبر العلا: نصرص ا حكم, منة التأليف والثرة والنشرء القاهرة 946 / مرق 4 -49. مى 497 
"ابن الفارص: الديواذ, مطبعة مسنطتى الباني ال حابي الطلبعة الأول الشاهرة 1953م صر47. 
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فالدار داري وحبي حاضرٌ ومتى بدا فمتعرج الجسرعاء مستعرجي 
ولنقارن هذه الصور الجميلة الفاتنة التي تتوالى كنبضات القلب بهذه الطلاسم المعقدة التي تثقل 
كاهل العقل والتي يرددها ابن عربي حينا بعد حين: 'سبحان من أظهر الأشياء وهو عينها7)؛ "الإله 
المطلق لا بسعه شيء؛ لأنه عين الأشياء وعين نفسه؛ والشيء لا يقال فيه بسع نفسه ولا يسعها"8) 
ما في الوجود مثل؛ ما في الوجود ضدء فإن الوجود حقيقة واحدة؛ والشيء لا يضاد نفسه7/) وإذا 
أضفنا إلى ذلك: التعينات؛ والبرازح؛ والحضرة العمائية؛ والحقائق الحبية؛ والتنزلات الاسمية؛ وإذا 
تذكرنا أن الحق 'تجلى بالحب لنفسه في نفسه؛ فكان من تجليه آدم؛ وكان الحب! وأن "الخلق ليس 
في الواقع غير نتيجة حب الله مزدوج"" أدركنا الفرق بين ومضة القلب وعناء الفكر". 
على أن نبرات الهيام الصوفي العذب بالوجود الواحد ربما تعالت على نحو أوضح في الشعر 
الصوفي الفارسي الذي خلصت صوره إلى التغني بالعشق الإلهي تغنيا تغيب فيه الاثنيئية؛ ولا تظهر 
إلا الوحدة؛ حتى إذا أردت تحويل نبضات الزمان الحي في هذه الصور إلى مذهب فكري ألفيت 
الأمر عصياً على القبول؛ لأن الشاعر نفسه أنئذ ينكن. أن يكون ما "أحس" به هو ما 'فكر" فيه؛ وها 
هوذا جلال الاين الرومي شاعر الصوفية الأكبن' يضفي سورة من سورات الوجد طالب من الله 
-سبحانه- أن يطل عليه من الشرفة لأنفي خده الجِمَيلٍ أمّارة من الإقبال؛ وها هوذا يجلس في 
الإيوان مع الله من دون أنا وأنت؛ ومع ذلك فليس من اليسير القول إن جلال الدين من أصحاب 
الوحدةء؛ لأنه يفصح عن خلاف ذلك في”المثنويء ولأن- الخال المحلق الذي يرى الجمال الإلهي 
متجلياً على شرفة الوجود؛ أو يجالمن الله في الإيوان» ليس له أن يتحول إلى فكر وفلسفة؛ ولم يكن 
الفن أبدا عقيدة أو مذهبا. 
يقرل جلال الدين الرومي: 
"هذه الدار التي لا تفتر فيها الألحان؛. سل ربها أي دار هذه!؟ 
إن كانت الكعبة فما صورة الصئم هذه؟ وإن كانت دير المجوس فما هذا النور الإلهي؟ 
أيها السيدا أطل علينا من الشرفة؛ فإن في خدك الجميل أمارةٌ من الإقبال. 
أقسم بروحك أن ما عدا رؤية وجهك؛ ولو كان ملك العالم. خيال وخرافة 
تحير البسئان أي ورق وأي زهر! وولهت الطير أي شبك وأي حب 
هذا سيد الفلك كالزهرة والقمر. وهذي دار العشق لا حد لها ولا نهاية"19) 


3 الفعس و مل ' فقس دير بسسىه 
“"'الفستورص: أخر سطرر الكتاب, 
العسرص: مه 92. 

"نيكاسم ول' في اأتنصوف الإسلامي» ثرجمة د. أبو العلا عقيفي, لجنة الثأليف والترجمة؛ القاهرة 909 / ص85. 
اللايوه: ابن غري! ترمة: د. عبا الرحمن بادوي مكثبة الأبعلر الفاهرة 1963 مر[ 24, 

9 "روم : جلال الدب / التتري» مرحمة د. كعاي: ا مكنبة العصسربة» صبدا- بيررت [/30. 
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ويقول: 
'ما أسعد تلك اللحظة حين نجلس في الإيوان أنا وأنت! 
نبدو نقشين وصورتين ولكئنا روح واحدة أنا وأنت. 
إن لون البستان وشدو الطيور يهبنا ماء الحياةٌ 
في تلك اللحظة التي نذهب فيها إلى البستان أنا وأنت 
أنا وأنت بدون أنا وأنت بلغ بالذوق غاية الاتحاد. 
فنسعد ونستريح من خرافات الفرقة إلي أنا وأنت 
وسيأكل الحسد قلوب طيور الفلك. ذات الألوان الباهرة 
حينما تشاهدنا نضحك جذلين على تلك الصورة أنا وأنت"(!!) 
ولا أظن أن أحذا يجادل في سمو هذا الوجد المحرق, بيد أن كثيرين يجادلون في دلالتها. ولا 
سان مسن أن تربع أبشنا إلى لوعة 'جامئ" زهو يفصح عن "المشاعر "عينها التي أفصح عنها 
الرومي دون أن يعني ذلك أنه من أصحاب لأاحدة الوجؤد: 
'حذار أن تفول: "هو الجميل ونحن عشاقه' فلسث إلا المرآة الئي تنعكس عليها صورته ويرى 
فيها وجهه؛ هو وحده الظاهر وأنت الباطن. 
والحسب المحض- كالجمال المحيض” ليس إلا منه يتجلى لك فيك؛ فإذا لم تستطع أن تنظر إلى 
المرأة؛ فاعلم أنه هو المرآة أيضاء هو الكتز”وهو الخزانة» أما أنا ؤأنت فلا محل لهما هنالك؛ تلك 
أوهام خادعة لاحظ لها من الوجود"12). 
وجامي يوضح أن ما في الوجود صور ذات تهاويل بديعة: 
'عندما تنفس صبح الأزل عن العشق. نفث العشق نار الشوق في القلم؛ فاجرى على لوح 
العدم صوراً جمة ذات تهاويل بديعة'/13) 
وهكذا يلوح أن الوجود نفسه صور شعرية رسمها قلم العشق دون أن يكون لها أن تحاط بكيف. 
فإذا عدنا الآن إلى ابن عربي قلنا بإيجاز: إن ابن عربي شاعر لا يمكن أن تؤخذ أقواله إلا على 
أنها شعر نظمه الخبال؛ وأبدعته الرؤى؛ وليس ذلك لأنه نظم الشعر في الديوان أو في ترجمان 
الأشواقء وإنما لأنه 'نظم" الفصوص والفتوحات» بل لعله لم يكن شاعرا مبدعا في ديوانه أو في 
ترجمانه بقدر ما كان مبدعاأ في فصوصه وفتوحاته الفياضة بالأخيلة والرؤى منذ أن تلقى النصوص 
كاملا من الرسول صلى الله عليه وسلم؛ كما كتب في الفتوحات ما أملاه عليه الله؛ إذ ليس في وسع 


'''السري: [/35 

7 
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المرء أن يقبل ذلك إلا على أنه رؤيا شاعر فاض به الوجد؛ واستبد به العشق, 

ويبدو أن 'السرؤى" همي سسر ابن عربي» إذ صاحبته في مطلع شبابه؛ وكائت بداية نزوعه 
الصوفي رؤيا ظهرت له فيها تهاويل عذاب جهنم أثناء مرض ألم به: 'مرضت فغشي علي في 
مرضي بحيث اني كنت معدودا في الموتى؛ فرأيت قوم كريهي المنظر يريدون إذابتي"21!) ثم تعلم 
ابن عربي الاتصال بأرواح الموتى من شبخ شهير بالكرامات هو أبو الحجاج يوسف الشبربلي 'وكان 
ممن يمشي على الماء وتعاشره الأرواح"(3!! وهكذا "كان يجلس على الأرض تحيط به المقابر؛ 
ويظل الساعات الطوال مأخوذا بالوجد؛ هامسا بأحاديث مستسرة مع مخذكين غير فظوي ةا 
يقول؛ 'ولقد كنت انقطعت في القبور مدة منفردا بنفسي.. وأنا أتكلم على من حضرني من 
الأرواح.."17) شم إنه رأى الخضرة#!)؛ وشاهد مشاهدة عجيبة في قرطبة جاد عليه الله فيها بنعمة 
معرفة أسماء جميع الأقطاب وعددهم ممن كانوا قبل النبي7!)؛ على أن من أهم رؤاه ما اتفق له عام 
7 فى مراكش فقد تجلى عرش الله له ذات يوم؛ "إن هذا العرش (عرش اش) فد جعل الله له قوائم 
نوارنية لا أدري كم هي ولكني أشهدتها ونورها يشبه نور البرق.. ورأيت الكنز الذي تحت العرش. 
ورأيت طبور حسنة تطبر في زواياه؛ فرأيث فيها:ظائرَا/من أحسن الطيور؛ فسلم علي.." ل" أوكذلك 
ما رأه في بجاية في العام نفسه من نكاحه للنجوم: 'رأَبْتْ ليلة/,أني نكحت نجوم السماء كلها فما يبقى 
منها نجم إلا نكحته بلذة عظيمة روحانية؛ ثم لما كملث نكاح'النجوم أعطيت الحروف فنكهتيا"!01. 

وتوج ابن عربي رؤاه الثي لا تحصيّ والئي ننوالى. مصحوبة بالوجد برؤية 'ظاهر الهوية 
الإلهية 'وذلك سنة 627ه: "رأيت في.الواقعة ظاهر ألهوية الإنهية شهودا وباطنها شهودا محققا؛ ما 
رأيتها قبل ذلك في مشهد من مشاهدناة فحِصّل لي من.مشاهدة ذلك من العلم واللذة والابتهاج ما لا 
يعرفه إلا من ذاقه؛ فما كان أحسنها من واقّعة؛ لين لوقعِتَهًا كاذبة» خافضة رافعة"23) ولا يكتفي ابن 
عربي بهذا الشهود المحقق وإنما هو يصور ما رأه في هامش الفترحات؛ وفي السنة نفسها رأى ابن 
إلى الناس ينتفعون به؛ فقلت: السمع والطاعة لله ولرسوله وأولي الأمر مناء كما أمرنا"77”)؛ وكتاب 
الفصوص نسه "إلهامات يعزوها على التوالي إلى تعليم السبعة وعشرين نبيا الرئيسيين بين الأنبياء 


الس ريه 00 0/ اشر حاث 001/4 
لاير تفده قر العنرحات 20 

0" الفبار ثقمية لل / المت ر حاف 50-5 
7""العدر تعسه: م8 | - الفترساث 59-58/3 
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د الصاءر تعسيةة م دد 
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الذين يعترف بهم الإسلاه (24, 

والفتوحاث الذي هو خلاصة شاملة لكل مؤلفاته إنما أوحت به رؤيا من الرؤى العجيبة" إذ رأى 
ذات ليلة في المنام النبي محمدا وقد أحاط به جميع الأنبياء والملائكة والأولياء والعلماء المسلمين؛ 
فد هاه النبي للصعود على منبره؛ وخلع عليه بردته البيضاء؛ وألقى ابن عربي خطبة طويلة يفول إنها 
من وحسي الروح القدس" 29) يفول ابن عربي: '.. والصلاة على سر العالم ونكتته؛ ومطلب العالم 
وبغيته.. الذي شاهدته عند إنشائي لهذه الخطبة في عالم الحفائق في حضرة الجلال؛ مكاشفة قلبية؛ 
في حضرة غيبية'(25. | 

تلك هسي إذن فيوضسات الرؤى تتوالى جامحة حافلة بالخيال؛ وكأنها غيبوبة الوعي الباطن؛ 
يحولها المجاز صورا شعرية فيها ما في الشعر من تجربة وذوق؛ فإذا ما فهمث وحدة الوجود 
شعورا جميلا يجعل العشق مصدر الوجود؛ والفهمال نوره ومجلاه؛ لم يكن ثمة منكر أو ومجادل 
يمساري في أنها تحبي موات القلب؛ أما إذا فهمت فلسفة توحد بين العبد والرب؛ والظاهر والباطن؛ 
والقدم والحدوث. والأزل والأبد, فسيكون هنالك. من ينكر؛ ومن يجادلء ومن يحاول التأويل؛ ولا 
تأويل. 

ولعمري إن ابن عربي يغدو -بعيد/اعن عِمايات الزثر وشاغرا من أعظم شعراء العالم خيالاء 
شاعرا يتزوج بالنجوم فيكشف غموضهاء ثم يتزوج بالحروف فيجلوا أسرارهاء وما أكثر أسرارك 
وأعظمها أيها الشيخ الأكبر! ه: 
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. تأثير المعر ا 0 دانتي ركيم الأدب المعاصر.‎ ٠“ 
انقطاع الم استمرار‎ 


د. سهيل الملاذي 


1 الحديث عن التآثر والتآثيرء في الأعمال الإبداعية الإنسانية» ومدى خلود هذه الأعمال 
إن واسثمرارهاء بحيث تدخل في نسيح الأعمال التالية؛ يبدو حدينًا صعباء اذ لا يمكن ملاحظة 
الحدود التي تجعل عملا ما اسثم را را أو تقليد/ أو محاكاة لعمل سابق؛ أو تبفي الأمر في إطار 
التاثر المحدود والمشابية فنحسب. 
إن القضية تبدو معقدة نوعا ماء لين نجري مقاركة بين رسالة الغفران للمعري, والكرميديا 
الإلهية لدانتي؛ لنصل إلى معرفة مدى تأثر دانتي بالمعري؛ ونجيب على التساؤل: فيما إذا كان ثمة 
اتصال أو انقطاع بينهماء أو مع الأعمال التالية؛ إلىَوقتنا المعاصر , 
إنني أميل إلى الاعتقاد بأنه ليس تمه مساكاة .أو تقليد بين هذه الأعمال» وأن الأمر لا يعدو كونه 
تأثرأ أو تشابهاً في الشكل. مع اختلاف واضَح في المضّمون والأفكار المطروحة؛ وحتى في طريقة 
التناول والمنهج المتبع. ش 
وقديماً فال عنترة: هل غادر الشعراء من متردم؟ 
07 سالة الغفران: كتبها أبو العلاء المعري (363--449ه))؛ في نهاية الربع الأول من القرن 
الخامس الهجري؛ ويفصل بينها وبين كوميديا دانتي حوالي أربعة قرون. 
هي رد على رسالة بعث بها ابن القارح إليه؛ وفيها نجد أبا العلاء يطوف بصاحبه في أرجاء 
العالم الآخر؛ في رحلة خيالية ممتعة؛ حيث ذاقا معا ألواناً من السعادة والنعيم؛ ليعوض بذلك ما كابده 
من ألم ومعاناة في حياته الدنيا. 
أما هذه المعاناة: فهي معروفة؛ أدث إلى اغتزاله الناس والحياة العامة. 
فجنة أبي العلاء هي جنة السجين المكبوت والمحروم والضرير. هي جنة حفلت بمجالس 
الأدباء» وجعلت للأدب الجيد مكانة؛ تجعله وسيلة للشفاعة والغفران. 
وجحيم أبي العلاء هو جحيم الأعمى؛ هو جحيم يغلب عليه الطابع الإنساني؛ ويبقي على بشرية 
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هسه ا العرر 


المعذبين وأهوائهسم: ويوجز في تصوير ألامهم؛ هو جحيم فيه مشاهد أدبية حافلة -كما في الجئة- 
يشفق فيه على المعذبين منهم؛ ويجعل للأدب مكانة تشفع لصاخبه. ا ا 

ولم يكن العصر أفضل حالاً من حال المعري. وهو بدوره ترك بصماته على الرسالة:".*.' 

أدباء عصر المعري كانوا مولعين بالتراسل؛ لإبراز براعتهم الأدبية واللغوية. 

وهسذا ما فعله المعري في اختياره أسلوب الرسالة؛ وفي تناوله مسائل لفوية وأدبية؛ ليدلل بذلك 
على تمكنه منهاء وعلى رجاحة في الرأي. ونضج في الفكر؛ وسلامة في المنهج. بما في ذلك من 
استطراد وإغراب والغاز. 

كمايدل على ذلك تناوله للقضايا النقدية والشعرية والعروض والموسيقا والنحو والصرف 
والرواية. 

والحيساة الأدبية عموماً في عصر المعري رغم ظهور الكثير من أعلام الأدب واللغة والشعر 
فيها- كانت تعاني من ضعف وتراجع. 

وقد عكس الأدب صورة الأوضاع السياشية:المترْدِية من ضعف الدولة؛ وتنازع النفوذ فيهاء 
والتقلبات والأخطار والمشاكل المتفاقمة؛ والحروب الدأخليّة والخارجية. 

ولسم تكسن الحياة الاجتماعية تختلف كثيرً؛ فقد كان |الفساد متفشياً. والقيم منهارة؛ ترافقها حياة 
دينية تتسم بالفوضى والتنازع والتشيع والتفرّقة: : 

لقد أوحت هذه الأوضاع للمعري. أن يجعل للشعراء حظوظأ متفاوتة من النعيم أو العذاب, 
فصسب نقمته على بعضهم؛ وأظ ل الآخرين برحمته؛ وح آل "علي آل البيت بحقوق في الشفاعة؛ 
ليست لغيرهم؛ وأوحت إليه أيضاً أن يتهكم على المتكلمين والإمامية والصوفية والباطنية وغيرهم: 
. ممن كان العامة مشغولين بدعاواهم. 32 

هذه السخرية من بعض المعتقدات الدينية» والحملة على النفاق والرياغ؛ والحزن على غفلة 
الئاس وحمقهم؛ دفعت البعض إلى اتهام المعري بالزندقة» متجاهلين أنه رسم صورة الآخرة؛ كما 
رسسمها القسرآن والحديث وكتب التفسير؛ وما تكون لها في الأذهان» من خلال الكتب والشعر 
والأساطير التي تناقلها الرواة. 5 

في الغفران ثلاثة محاور رئيسية: 

1[ -الحياة الاخرة: الجنة الئار. 

2-الحديث عن الزندقة. 

3-المسائل اللفوية والأدبية. 
2303 وإذاما عفدنا مقارنة بين غفران المعري؛ وكوميديا دانتي (ت 720ه) الإلهية؛ التي تلتها بعد 

حوالي (400) عام؛ لوجدنا كثيرأ من أوجه التشابه؛ التي لا نصل على الإطلاق إلى مسئوى التفليد 
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وو عا العره 


أو التمائل. 

أما النقاد الذين تناولوا هذين العملين من زاوية التمائل والمحاكاة؛ فقد كانوا يسقطون بعض 
الأوجه السثي رأوا فيها تشابهاء على العملين معأء واشتطوا في تفسير هذه الأوجه التي قد يكون 
التشابه فيها ققد أتى مصادفة؛ أو أنه كان انعكاساً لبعض الأوضاع العامة والظروف الخاصة 
المتشابهة. ْ 
وعموماًء فإن الذاكرة الإنسانية؛ والحضارات المتفاعلة: تحتفظ دوماً برصيد لا بد أن يظهر في 
إنتاج الأدباء» ويبدو على أنه تشابه أو تمائل؛ ذلك أن ثقافة ما لا يمكن أن تولد من فراغ: 

لقد ورد العملان ومؤلفاهما عند القدماء والمحدثين: أشار بعضهم إلى مكانة الغفران في فنون 
النثر العربيء واطلقوا عليها تسميات شنى؛ وصنفوها في فنون الملحمة أو المقامات أو القصص, 
ولكن المؤكد أنها لا تنتمي إل إلى فن الرسالة التي تجري مجرى الكتب المصنفة؛ وإن كانت تحئوي 
على طرف من تلك الفنون الأدبية. 

أما الكوميديا الإلهية؛ فهي لا تشبه الغفران في نوعها الأدبي: لأنها بناء شعري بحث؛ يتضمن 
شعرا خالصا مصوغا في مائة نشيد. 

وإذا كان المعري في الغفران يصطحِب صديقه الشاغر ابن القارح في رحلة إلى العالم الآخر: 
فإن دانتي يترك للشاعر فرجيل أن يقوده في ذلك العالم» في أرحلة استغرقت سبعة أيام؛ والمغزى هو 
أن الأعمى يقوذ المبصرين في العمايخ هعا' 

صورة الآخرة لدى المعري صورَة إسلامية؛ تحتوي على الجئة والنار. أما عند دائتي فهي 
صورة مسيحية؛ تحثوي على ثلاثة أقسام: الجحيم والفردوين» يتوتسطهما المطهر. 

ودانتي في هذ التفسيم يرمز بالجحيم إلى الخطيئة والعذاب والشباب؛ وبالمطهر إلى التوبة 
والتطهرء وبالفردوس إلى الكهولة والطهارة والحرية والخلاص والنور الإلهي٠‏ 

وكفيينا هوشان المعريء حين يجعل رحلته في العالم الآخرء تغلب عليها السعادة والمتعة 
والنعيم؛ تعويضا عن الألم والحرمان الذي عاناه في الحياة الأولى» فإن دانتي ينهي رحلته بالسعادة 
الإلهية» تعويضا عن معاناته السياسية. . 

إنه يهدف إلى إصلاع البشرية؛ ويلغي فوارق الزمان والمكان» بحيث تختلط الخرافة بالواقع؛ 
والخبال بالتاريخ. 

لقند صور كل ما يعتمل في داخل الإنسان من عواطف ومشاعر وانفعالات وأحاسيس؛ ومن 
أفكار متناقضة (من حب وكره؛ وكذب وصدقء ونفاق وصفاء...). 

لقد أبدعدانتي في رسم الطبيعة؛ كما أبدع في تصوير الشخصيات (الأمراء والفقراء؛ 
والشياطين والملائكة..)؛ فكأنه يعكس التناقض الموجود في الحياة الدنيا. 
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وإذا كان من تشابه بين العملين: فلعل السبب في أن كلا منهما كان مرآة لعصره؛ وانعكاساً 
لواقعه. 
إن الغفران صورة العالم الإسلامي في القرئين الرابع والخامس الهجريين؛ بكل ما فيهما من 
أحداث وتنافضاتء كما أن الكوميديا الإلهية كائت نتاجا للعصور الوسيطة في أورباء وإرهاصا 
لعصر النهضة فيها؛ حيث انتقلت الحضارة حبنئذ من عصر الله إلى عصر الإنسان. 
لقد تأثرت بأخلاقيات القرون الوسطى؛ لكنها خرجت على الكثير من تقاليدها وقيمها الدينية؛ 
فوضصعت البابا وهو الشخصية المقدسة- في الجحيم؛ لأله هدد مصالح فلورنسة؛ وازدرت 
الشخصيات الدينية الإسلامية أيضا. فكأنها أرادت أن تثور على الديانات عموماًء لتبشر بعصر 
الإنسان الخلاق. 
وهنا لا بد أن نلاحظ أن الكوميديا الإلهية؛ الي تبدو في ظاهرها رحلة إلى العالم الآخر؛ هي 
فسي حفيقتها رحلة إلى الحاضر والواقع؛ لأنها تغوص في أعماق الحياة والإنسان؛ وإن كان طابعها 
السياسي واضحاء إذ إن صاحبها شخصية سياسية» شاركت في الحباة العامة؛ وعانت من الاضطهاد 
السياسي. بخلاف الإطار الأدبي الذي غلف رسالة المعري؛ وهو الشخصية الأدبية الكبرى في 
التراث العربي. 
هل يمكن أن نقول: إن دانتي كان يقلد-المعري» لمجرد هذه التشابهات التي جاءت عفوية؛ أو 
لأنه قام برحلة خيالية إلى العالم الآخر؟ كما فعل الْمَعْري؟. 
هنا لا بد أن نذكر أن صورة العَالم الأخن.قد,ظهرت_مرراز! قبل المعري وبعده؛ إلى وقتنا 
الحلاضرء في الثراث الفرعوني والإغريقي والفارسي والهندي؛ في الأدبيات المسيحية؛ كما في 
الأدبيات الإسلامية. وما قصة المعراج وسير المتصوفة وابن عربي إلا دليل على ذلك. 
|-بداية نذكر رسالة الملائكة للمعري نفسه؛ وهي كثيزة الشبه بالغفران من نواح عديدة: 
-في طبيعنها الأدبية واللغوية؛ بالرغم من أنها تتنارل مسائل صصرفية. 
-اخثيار العالم الأخر مس رحا لها. 
-أسلوب الحوار والمناقشات؛ وعرض الثروة اللغوية: وما فيها اسئط راد واستقصاء وجمع» 
ومن عبارات وم واقف. 
-لقد أل لفت في الزمن الذي ألفت فيه الغفران» وقد تكن سرقتها بقليل» فهي نواة لهاء أو 
تأخرت قليلا فهي صورة مصغرة علها.. 
2-رسالة التوابع والزوابع» لآب عاس بر سهيد الأندلسي القرطبي (426-382هس). 
اقبة.ظهسرت أيضاً فى:صدن الثرق الخامين لليجرى؛ ووضلتنا فصول لها عن طريق: كنا 
"الذخيرة في محاسن أهل الجزيرة" لأبي الحسن علي بن بسام (ت 542ه). 
كتب ابن شهيد هذه الرسالة لأبي بكر بن حزم؛ وتفئن في وصف رحلة خيالية؛ مع زابعة له من 
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الجن؛ التتى به أول مرة حين كان يعاني الشعر في رثاء حبيب له مات. وفي هذا إشارة واضحة إلى 
تأثر ابن شهيد بالتراث العربي الذي جعل للشعراء واديا يسكنه الجان؛ اسمه وادي عبقر. 

حل ابن شهيد وزابعته في بلاد الجان؛ والتقى بعدد من الكئاب والشعراء؛ فصار يستنشدهم 
وينشدهم. 

تعددت الرحلات؛ وشهدا فيها مجالس الجنء وهم يتذاكرون ويتناظرون. 

وكان أبو عامر يدلي فيها بدلوه. وكان رأيه دائماً هو الصائب. 

رغسم أن أبا عامر اختار في رسالته أن تكون رحلته إلى عالم الجن؛ لا إلى عالم الملائكة؛ فإن 
د. أحمد ضيف يراه مقلدأ للمعري؛ ويرى رسالته تشبه الففران؛ من حيث أسلوبها الأدبي؛ مسئدلا 
بأن ابن شهيد قد أدرك عصر المعري؛ الذي كانت قد ذاعت شهرته؛ وبأن المغاربة في هذا العصر 
كانوا يقلدون المشارقة. 

أما د. زكي مبارك (النثر الفني في القرن الرابع) فيخالف د. ضيف. حين يرى أن المعري هو 
الذي حاكى ابن شهيد؛ معتمدأ على ما قيل عن أن تلت رسالة التوابع والزوابع سبق تأليف الغفران 
بعشرين عاما. 

زر يستند الباحثان إلى أدلة متشابهة؛ 

1 -وجود الرجلين في عصر واحد. 

2-شيوع التقليد بين الشرق والغرب. 

3-تشابه الرسالئين في الموضوع والأسلوب ومسرح: الخوادث. 

ترجح بنت الشساطئ -ونحسن معها- الرأي الثاني؛ لأن ابن شهيد في العام الذي كتبث فيه 
الغفران؛ كان على فراش الموت؛ لا يفوى على كتابة شيءه. 

ثقول بنت الشاطئ (الغفران لأبي العلاء- دار المعارف بمصر- 1954): 

"من المسلم به أن بينهما أوجه تشابه, لكنها ليست خاصة بهماء وانما هي من الظلواهر 
الأدبية التي يمكن أن تلتمس عند غير هما من أدباء العصرء أو في الاداب على وجه العموم'. 

كلاهما صاغ أحكامه الأدبية في أسلوب شائق على طريقة الحوار؛ وقام برحلة في عالم الخيال؛ 
أنطسق فيها الجن والحيوان؛ لكن هذا نلقاه في الأقاصيص والأسمار والأساطير وأخيلة الشعراء؛ 
وكلاهما أراد إشبات تفوقه في الحفظ والإنشاء؛ وبراعته في الكلام والصنعة؛ وأن يبهر صاحبه؛ 
ولكن هذا يمكن أن يقال عن كل ما كتب الرجلان أو غيرهما من صناع الكلام. 

إن من قالوا بالتشابه. لمحوا نظرة عابرة؛ ولو تمعنوا لأدركوا أنهم أمام أثرين متميزين لأديبين 
مختلفين, من إقليمين متباعدين. ولو فرضنا أن ثمة تشابها في الأسلوب والهدف؛ فهو لا يقوم وحده 
دليلا على التشابه؛ إذا اختلف جوهر الموضوع؛ 
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موه ا العرر 


-رسالة الغفران بطلها ابن القارح؛ أما أبو العلا فيئوارى عن المسرح. 

أما التوابع فبطلها ابن شهيد نفسه؛ وهو بطل كل الأحداث والمواقف والحوارات. 

-الثفران تصور أحلام المعري» وتعرض آراءه ومذاهبه النقدية» أما التوابع فهو ديوان لشعر 

-ابو العلام حافظ رارية ناقدء رابن شهيد شاعر مفاخر مبارز؛ يهزم كل الشعراء. 

وإذا انتقلنا خطوة أخرى؛» لنتلمس التشابه في الآداب العالمية؛ نجد أن موضوع التأثر والتأثير 
والتشابه قد بفي غائباً عن أذهان النقاد فترة طويلة من الزمنء إلى أن جاء عام 1886: حين نشرت 
مجلة المقنطف سلسلة مقالات بعنوان: 'شذور الإبريز في نوابغ العرب والإنكليز". 

بدأت بمقالة عن العلاقة بين السلطان صلاح الدين والملك ريتشارد قلب الأسد تلتها مقالة 
بعنوان: 'أبو العلاء وجون ملتن الإنكليزي"؛ ثم مقالة تقارن بين ابن خلدون المغربي وهربرت 

سبنسر الإنكليزي. 

ومن الواضح أن هذه المقالات ظهرت في" مَجَلَة مٌصرية؛ في وقت احتل فيه الإنكليز مصر بعد 
ثورة أحمد عرابي عام 2.1882 

إن كاتب المقالات أراد أن يخلق علافة أدبيّة وهمية؛ وتشابهاً لا وجود له بين شخصيات عربية 
وأخرى إنكليزية؛ ليهيئ بذلك الأذهان لقبول-وَجَوّد الإنكليز» والثعايش مع الاحتلال. 

في مقالة '"أبو العلاء وجون ملئن' أشمار الكاتب إلى ملامح متشابهة بين أبي العلاء -دون أن 
يذكر اسم رسالة الغفران- وبين" الفردوس المففؤد لملئن: وَمَدْك باتفاق خواطر الشاعرين في ميدان 
الشعر (وهي معان عامة تتوارد على خواطر معظم الشعراء) دون أن يقصد الموازئة بينهما؛ أو 
يشير إلى مسألة التأثر والتأثير. 

وبعد ثمانية أعوام؛ أي سنة 1904: ظهرت ترجمة البستاني لإلباذة هوميروس وفي المقدمة 
التي كتبها البستاني؛ طوّر الفكرة من التشابه إلى نوع من الموازنة؛ حين قال فيها: 

"إن مسن أحسن ملاحم المولدين: ملحمة تثرية جمع فيها صاحبها شتيت المعاني, وأوغل في 
التصور: حنى سبق دانتي الشاعر الإيطالي وملتن الإنكليزي إلس بعض تخيلاتهاء ألا وهي رسالة 
الغفران لبي العلاء المعري'. 

وما هي إلا أعوام قليلة أخرى؛ حتى تحولت القضية إلى دعوى تأثر ملتن بالمعري ومحاكائه؛ 
فقد أضاف جرجي زيدان عنصر الاقتباس؛ حين قال في (تاريخ الآداب العربية): 

'فستخيل رجسلا صعد إلى السماء, ووصف ما شاهده هناك: كما فعل دانتي شاعر الطليان فى 
السرواية الإلهيسة؛ و:.سا فعله ملتن الإنكليزي في ضياع الفردوسء لكن أبا العلاه سبقهما ببضعة 
قرون'. 

ثم ظهر في مدريد عام 1919 كتاب بالإسبانية هو 'الإسلام والكوميديا الإلهية”, من تأليف 
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ميجويل أسين بلاسيوس؛ وطبع بالإنكليزية في لندن عام 1926. وفيه يرد المؤلف الكوميديا الإلهية 
إلى عناصر إسلامية؛ منها رسالة الغفران. 
منذ هذا الوقت اختفى اسم ملتن أو كاد يختفي من ميدان المقارئة؛ وعاد اسم دانتي ليشغل 
المكان الأول في البحث المقارن؛ حتى أن محمد كرد علي لم يتردد في تقديمه لكتاب 'جحيم دانتي' 
(ترجمة أمين شعر- القدس 1938) عن القول: 
"إن أعمى المعرة كان معلماً لنابغة إيطاليا في الشعر والخيال'. 
وقال الميمني (رسالة الملائكة- في ذيل كتاب أبي العلاء وما إليه -ط السلفية 1345ه): 
"وما ملتن الإنجليزي صاحب الفردوس الغابر الا من الأتباع.. ومثله شاعر الطليان دانتي في 
كتابه .., بيد أنا أهل المشرق لم تحتفظ بمآثر أسلافناء ولم نؤمنها من بوائق الضباع . 
أما بنت الشاطئ؛ التي قامت بدراسة مستفيضة عن المعري وتأثيره في الآداب الأخرى؛ فلم 
تقبل نظرية بلاسيوس حول تأثر دائتي بالإسلام. . 
وقد وضحت رأيها بالنقاط التالية (الغفران لأبي الْعلاء المعري- دار المعارف بمصر-1954): 
-إن هناك قدراً من التأثر بالأفكار الإسلامية التي" ذخلت أوربا عن طريقين؛ صقلية وإسبانية؛ 
(رهي قصة المعراج؛ وآراء الإسلام في الحياة الآخررة). 
-إن كلا من المعري ودانتي إنسان وَشَآعرَ لكن-المتقري اعتزل الحياة ومباهجهاء في حين 
انغمس دانتي في المجتمع والحب والخياة العامة والسياسية. 
ففي سن الخامسة والثلاثين؛ كان من الشكة لذبن يَحَكْمونَ فلورّنسة: كما أنه ذاق مرارة الهزيمة 
والنفي. 
<إن العملين يلتقيان عند فكرة الرحلة الخيالية إلى العالم الآخرء وهي فكرة إنسائية عامة؛ لآ 
توحي بالتأثر والتأثير. 
للم يكن دانتي بحاجة إلى محاكاة الغفران؛ فبين بديه -وهو يكتب رحلته- إلياذة هوميروس' 
وفيها أحاديث عن الحياة الأخرى, كذلك كانت قصيدة الإنيادة لفرجيل: وفيها مشاهد للجحيم. 
كمان دافست انقذ فرجيل ساهنها شاغوا أثيرأ لديه» ودليلاً له في رحلته؛ نظرا لخبرته 
السابقة. 
-لكل منهما طريقته الخاصة وطابعه؛ ولكل من العملين صفاته المختلفة: 
الكوميديا قصيدة باركها رجال الدين المسيحي, والغفران وصاحبها متهمان. 
الكوميديا .جد الحب؛ والغفران لشاعر يكفر بالحب. دانتي ناقد سياسي؛ والمعري نافد لغوي. 
الكوميديا جد وعاطفة إنسانية؛ والغفران شهوات مصورة بسخرية ومرارة؛ وفيها تهكم من معتفدات 
الناس. 
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حين ننتقل إلى أدبئا المعاصرء يفاجئنا أحد الأدباء السوريين بعمل أدبي متميز؛ يعيدنا إلى أجواء 
المعري. 

ففي عام 1981 ظهر كتاب 'رسالة الراح والأرواع' لبشير فنصة؛ في (360) صفحة؛ (من 
منشورات اتحاد الكتاب العرب بدمشق). 

منذ البداية أظهر بشير فنصة تأثره برسالة الغفران» من خلال أمرين اثنين؛ الأول أنه اختار 
(رسالة الراج والأرواح) عنواناً لعمله الأدبي؛ والثاني أنه قام برحلة إلى العالم الآخر؛ فأوحى إلينا 
بأن ثمة تشابها بين العملين. 

شم إنه تحدث صراحة عن أبي العلاء في أماكن كثيرة من كتابه؛ بل لقد جعل طيف أبي العلاء 
يرافقه في مراحل رحلته؛ وأبدى إعجابه به؛ وبفلسفته الأدبية والفكرية؛ وبآثاره وكتبه. 

يسوق في الجزء الأول من الكتاب؛ على لسان أمين اليسراوي قوله: 

'رسالة الشياطين؛ إنها الرسالة الوحيدة لصاحبنا المعري؛ التي لم يعثر المستشرقون بعد على 
نصها الكامل؛ لقد عثروا على رسالة الغفران:.ورسالة الهناء.. أما رسالة الشياطين فلم يوفقوا 
بالعثور عليها" 

ويتذكر أن فيلسوف الفريكة أمين الربحاني سبق وكتَكِ في الثلاثينيات رسالة إلى المستشرق. 
الروسي كراتشكوفسكيء يستفسر بها عن هذه الرسالة؛ التي يعتبرها على جائب كبير من الأهمية 
باللسبة للتحقيقات العلمية في فلسفة وأدب المعري: 

وفي هذا الصدد يقول؛ 'لفد كتب"إلي أحد كبار المستشرقين أن 100 
لها”. 

ويعترف بأنه يعيش بقية عمره مع صاحبه المعريء وبأنه يشعر باتحاد روحي عميق وإياه. 

وبصراحة أكثر يقول أمين اليسراوي عن (رسالة الراح والأرواح)؛ التي كان يستكمل كتابتها: 

سسيكون لهذه الرسالة -بعد أن أنتهي من.رسم خطوطها. العريضة- شأن وأي شأن؛ على ما 
أظن. في يوم من الأيام ستكون نوعا من تفمص الأفكارء وامتدادا لرسالة الغفران. 

وبالرغم من كل ما ذكره المؤلف عن التشابه بين العملين؛ فإنَ قراءة الكئاب لا توصلنا إلى 
درجة الاعستقاد بالتمائل أو المحاكاة؛ فثمة أوجه اختلاف كثيرة» تجعل لكل منهما طريقته ومنهجه 
وطبيعته وأسلوبه: سواء في الشكل أو المضمون؛ كما أن لكل كاتب شخصيته المتميزة؛ وأفكاره 
الخاصة. 

لقد اكتفى بأن ا 'شيخ الشعراء' ' الشاعر القروي؛ دون أن 
يجعل منه رفيق الرحلة إلى العالم الآخر؛ بل دون أن يشير إليه كثيراً في مئن الكتاب. 

وفي حين يصطحب المعري ابن القارح؛ ويقود فرجيل دانتي في رحلتيهماء لم يجد المؤلف 
حاجة لأن يصحبه المعري بشخصه. بل بفكره وفلسفته وأدبه. 
جحتبب بيبل اا ااا 200 زيار 
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لم نستغرق الرحلة كل الكثاب؛ فقد قسم بشير فنصة كتابه إلى جزءين: 

الأول: في تسعين صفحة؛ أي ربع الكتاب تقريبأء وهو عمل قصصيء حكى فيه قفصته مع أمين 
يسراوي؛ صديقه القديم؛ الذين التقى به مصادفة في بكفيا بلبنان؛ بعد فراق دام أكثر من عشرين 
عاما. ١‏ 

والثاني: في مئتين وستين صفحة:؛ أطلق عليه اسم الكتاب 'رسالة الراح والأرواح"؛ وخصصه 
لرسالة الراح والأرواع؛ التي تركها له صديقه اليسراوي؛ وجاء فيها وصف الرحلة الخيالية إلى 
العالم الآخرء على لسان صديقه؛ لا على لسانه؛ وفيها في الوقت نفسه آراء ف فلسفية؛ وجولات فكرية 
وتاريخية؛ وأخبار أدبية وشعرية؛ قديمة وحديثة؛ عربية وعالمية. 

من هو أمين اليسراوي؟ 

لهذا الاسم دلالات خاصة لدى بشير فنصة؛ فأمين هو صاحب المبادئ والقيم والأفكار الحرة؛ 
وكنيته (اليسراوي) توحي بالثورة والنضال والرفض والانتماء إلى اليسار. 

ربما كانت الشخصية حقيقية؛ عرفها عن كثب وتايشها؛ أو أنه رمز بها إلى إنسان يعرفه حقأء 
ثم أضاف إليها بعض الملامح التي تجعلها واقعية: 

ولعله قصد بها نفسه؛ فالذي يعرف الكاتب يرى شخصية اليسراوي قريبة الشبه بشخصيته؛ كما 
أن في جوانبها السياسية أوجه تشابه أبطنا مع دائئي؛ مع إسقاطات معاصرة. ‏ , 

بشير بن محمد ناجي فنصة؛ الذي توفي قبل ثلاثة أعوام» كان قد ولد في حلب عام 107 
وانغفمس دون العشرين من عمره في العمل السبياسي والصحفي» بدأ في جريدة الشعب الدمشقبة. 
واسستمر سكرئير تحرير أو رئيس تحريز أو مدير مسوولا- في العديد من الصحف (البعث والشباب 
والسنذير والتقدم وبرق الشمال وألف باء والأنباء)؛ اضطهد ونفي وشرد. وعاصر فترة الانقلابات؛ 
وقد دفعه يأسه إلى اعتزال الصحافة والسياسة؛ وانصرف إلى العمل الأدبي؛ فأصدر عددا من 
الأعمسال: بسرج الصمت,؛ قصة تاربخية (1975) -النوافذ المغلقة. قصة (1977)- كتب وأوراق 
منسية؛ مقالات وبحوث- رسالة الراح والأرواح (1981)- الظواهر الثورية؛ ترجمة عن الفرنسية؛ 
لجان بيشلر- النكبات والمغامرات؛ تاريخية (1996). 

ومن الواضح أن شخصية المؤلف وفكره وحياته السياسية والصحفية؛ قد انعكست تماما على 
الكتاب. من خلال النقد اللاذع للحياة السياسية وللصحافة والصحفيين؛ ومن خلال سيرة صديقه 
اليسراوي؛ وما عرض له من أفكاره وفلسفته في الجزء الأول من الكتاب؛ كما في الجزء الثاني 
أيضا, 

تعود الذاكرة بالكائب عشرات السنين إلى الوراء؛ إلى مرحلة اليفاع؛ حين كان اليسراوي رجلا 
شديد .البأسء صعب المراسء مكافحا في سبيل ما يرى أنه حق؛ ولو أن قوله الحق لم يذر له صديقا 
ييا الها ندر من أمثاله المشئتين في أنحاء مختلفة من العالم. 
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كان الكائب من بين من ندر من هؤلاء الأصدقاء: عندما جمعتهما الصدف في زنزالة واحدة 
في السجن العسكري ببيروت؛ وحكم عليهما بالإعدام رميا بالرصاصء ثم نجوا من الموث بأعجوبة. 

تنقطع أخبار اليسراوي عن صديقه؛ إلى أن يلتقي به مصادفة؛ في مصيف جميل في جبل بكفيا 
المطل على البحر؛ حيث كان يعتكف في فيلا يملكها هناك: يعاني من الوحدة والضجر والمرض؛, 
معتزلا الناس -كما المعري-. 

يستضيفه في منزله؛ ويقضيان أيامأ حافلة بالمحاورات الفكرية؛ التي نتعرف من خلالها على 
أمين اليسراوي أكثر فأكثر. فهو يتحدث عن نفسه قائلاً: ْ 

القسد تعستوني باكثر مسن وصفء فتارة كانو/ يسموثني بهبنقة الأحمق, وأخرى بالوطني 
المجسئون,؛ أو الاستراكي المأفون: ويسخرون من دعوتي إلى التحرير؛ ويتساءلون: كيف يمكن 
لأسئالي مسن المستضيفين قهر جيوش الاحتلال وأساطيل الإنكليز والفرنسيس والطليان؛ وهل 
يمستطيع فسوم عزل من كل سلاح: أن يقفوا بوجه طفاة الإمبريالية والاستعمار, أمثال الجنرالات 
اللنسبي وفسوش وساراي وويغائد وبتان/ والدكتاتؤريين الفاشيين أمثال هتلر وموسوليني وفرنكو 
وإمبراطور اليابان؟". 

ويستطرد مدذكراً الحملات الثلعولام التي 6ا// يشكها ضده بعض رجال الدين من مختلف 
الطوائف والمذاهب؛ لأنه طالب بعلمائية الدولة؛ ودفن الطائفية» وتعليم المرأة وتحريرها من الجهل. 

ويسساءل: "ألم يحرضوا علي السلطان والسلطات, وعلى حرق مؤلفاتي؛ ثم أصدروا فتاواهم 
بأن أحلوا سفك دمي" . 

إن مؤلفاته لم تعوض عليه ثمن الحبر الذي أهدره قي تدوينهاء كما رفض كثير من مخطوطاته. 

أما عمله في الصحافة؛ فقد عانى منه. واضطر للعمل عاملاء طوال الفترة السابقة؛ معتمدا على 
ما يمده به أخوه المهاجر من بعض المال. ومع كل هذه المعاناة لم يفكر يوما بالانتحار؛ لأن الحياة 
في نظره مقدسة. 

يحب المرسسيقاء ويرى فيها ما يتجاوز الزمن؛ ويسمو على اللاشعورء ويرقى بالفكر فوق 
الحدود؛ ويهوى الطبيعة وما فيها من الزهور والطيورء التي انكب على دراستهاء وأصبح خبيرا بها. 

خلافاً لنعيمة الذي أمسى مؤخرأً من الذين يؤمنون بالأطياف والأشباح؛ فأمين اليسراوي يؤمن 
بتقمص الأفكار» مع تطورها بتطور الحياة والإنسان؛ جيلاً بعد جيل؛ وبأن الحياة فكرة؛ والفكرة لا 
تخرج إلا من مادة وجسم. 

ويرى اليسراوي أن رؤية جبران أوضح وأعقلء إذ كان جبران يعني في جميع ما كثب ورسم: 
أن كل المرئيات والمعفولات حالات روحية؛ فإن أغمضت عينيك؛ ونظرت إلى أعماقك؛ رأيت العالم 
بكلياته وجزئياته؛ وخبرث نواميسه وذرائعه ومحجباته. 

"إن الإنسان يصطنع في كل حين أسطورة من أساطير الخلود» فتارة يسميها بالأرواح الهالمة 
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لا العره 


في الملكوت الأعلى, وأخرى بالذكرى والفكرة, أو العقل الكوني الشامل الذي لا يفنى؛ بل يتحول 
ويتطور'. 

"إن الفكسر الديني عند الإنسان والأسطورة نفسها مترافقان, وفي تطور دانم مع تقدم الإنسان 
نفسسه في مضمار المعرفة: إلا أن أعظم حدث في التاريخ الطبيعي للانسان: هو مولد الضمير في 
العقل البشري' . وما الضمير غير الحب. 

هن قصة الخير والشرء والنور والظلام؛ إنما هي أسطورة من صنع الإنسان نفسه. وما يزال 
الأمر نسبياء فما تراه خيرا قد يراه غيرك شرا. 

"إن التجربة التاريخية والسبحوث النفسية المستجدة؛ حتى الأخلاقية: دلت كلها على أنه من 
الممكمن تحويل مجرى العدوانية ومسلك الصراع إلى سبل أخرىء مع تقدم الإنسان ونطوره ونضج 
مداركه واتساع وعيه وتفئح عقله. 

فليس شرطا أن يقئل الإنسان أخاه الإنسان لتستمر الحياة: وينتصر الخير على الشر. إن تجربة 
تحويل الصراع الإنسسائي إلى صراع ضد الطبيعة؛ أو إلى صراع رياضي. أو تنافس علمي أو 
فضائي أو ما شابه ذلك من أوجه الصراعات قَدأْنتْ خِدَكَاهِا في الأزمان الأخيرة". 

"إن المسألة لم تعد مسألة فلسفة واعتزارات أخلاقية بحنة, المسالة غدت قضية مجتمع صحي 
معافىء وآخر مريض سقيم . 

لسم تعد القضية قضية مجرد صراح طبقاتء أو صترا ع دول غنية وفقيرة وحسب, بل دخلت 
شعوب هذا الكوكب في عصر جديدء عضر الذرة والفضاءء فإما أن تدمر عن بكر أبيهاء وتلتهمها 
الحرائق النووية؛ أو أن تكافج وتصارع مجتدقة الخرب والجريّتَة والجنون والانتحار ... لقد أصبح 
عالمنا واحدا شننا أم أبينا'. 

لسم يكن اليسراوي رجل سياسة وفكر وصحافة وأدب فحسبء بل افتحمت حياته الماضية قصة 
حب لا تماثلها قصة حب أخرى.. وقد ظلت ذكراها باقية في ذهنه حتى موته؛ وهي التي أوحت إليه 
رسالة الراح والأرواح. 

في باريس عرف فتاة دمشقية اسمها وردة أو (روز)؛ عند أحد أصدقائه الطلبة؛ الذي كان 
يدرس الرسم في معهد الفنون الجميلة. 

لقد استطاع الهرب أنئذ إلى باريس» عاصمة الدولة التي تحكم بلده بالحديد والنار.. ذلك أن 
باريس ظلت في نظره -برغم ذلك- مدينة الحرية والنور؛ فشعبها طالما ثار على الظلم والطغيان؛ 
ووقف عماله وأحراره وكبار مثقفيه مع لفيف من نوابه إلى جانب قضيتنا العادلة. 

كانت وردة تدرس في معهد اللغات الشرقية؛ أبوها ضابط فرئسي الزاسي؛ وأمها عربية من 
لمشق. 

توطدث بيئهما علاقات صداقة ومودة؛ تحولت إلى حب فارتباط مقدس. 


لي م ل ل لل الام 
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لقد كانا متوافقين في الأراء والتوجهات السياسبة والفكرية؛ وفي نظرتهما إلى الإنسان والحياة 
والمجتمع. 

حدثها عن امرأة عرفها من قبل؛ في باريس أيضاًء وهام بها لأنها تشبه الموناليزا. تزوجها 
وأغدق عليها وجوده وخياله وكل ما يملك؛ لكنه أدرك بعد وفت قصير أنه كان يجري خلف وهم, إذ 
رأى نفسه أمام امرأة عادية؛ شبه مبتذلة في تصرفاتهاء متبرجة؛ تخدعها المظاهر البراقة؛ فارغة 
العقل؛ وهكذا تم الطلاق» وغادرها إلى الأبد. 

وحدئته وردة بدورها.؛ عن تجربة عاطفية فاشلة مشابهة لتجربته. اتفقا على الزواج بلا عقد. 
وأئمر ارتباطهما مولودة سمياها سعدى. 

فجأق نشسبت الححصرب العالمية الثائية؛ واختفت وردة مع طفلتهاء ودخل هتلر باريس؛ فنكل 
بالأحرار والاشتراكيين والشيوعيين؛ وكان لا بد لأمين اليسراوي أن يرحل عن باريس؛ ويعود إلى 
وظن: 

ظل مصبر وردة وطفلتها مجهولاً؛ إلئ" أن جاءه نبأ من باريسء حمله صديق قديم؛ يفيد بأن 
رجال (الغستابو) أعدموا خمسين رهينة؛ بينهم صديق ألعرب, نائب باريس؛ والصحفي اليساري 
المعروف (غبرئيل بيري). ولم يستبعد الصديق أن تكون وردة في عداد من أعدموا. 

انتهت الحرب, ولم يوفق اليسراوي في العثوّر على أثن-لؤردة أو ابنته سعدى. 

عكف على كتابة الدراسات عنأوضاع الوطن العربي؛ وساهم في بعض الانقلابات والأحداث 
السياسية؛ وتعرض للمتاعب ومحاولات'اغتيال كثيزة: 

حيسن سثمء وخاب أمله في وحدة العرب وتضامنهم ونهضتهم؛ انزوى 'هاربا من السياسة 
والسياسسيين؛ والعسساكر والانقلابييسن والانتهازيين والوصوليين؛ المتاجرين بالشعارات والأديان 
والمذاهب والأيديولوجيات: من مختلف الطوائف والجماعات", منصرفا إلى كتابة "رسالة الراحع 
والأروا. 

أما ابنثه؛ فيظهر له فيما بعد أنها ما زالت على قيد الحياة؛ وأنها تعرضت لمتاعب كثيرة؛ منذ 
إعدام أمهاء وأنها جدّت في البحث عنه؛ إلى أن عثرت على مكانه أخيراً. 

وما إن تلقى هذا النبأ السعيد. وأن ابنته قادمة لرؤيته؛ حتى فتلته الفرحة؛ قبل أن تكتحل عيناه 
برؤيتهاء تاركا لهسا ولصديقه رسالته التي انتهى توأ من كتابتهاء وهي مضمون الجزء الثاني من 
الكتاب. 

إن ذكرى وردة هو الذي أوحى لليسراوي بكتابه 'رسالة الراح والأرواح'؛ رغم علمه -كما 
يفول- بأن ما كتبه بهذا الشأن "لا يتعدى أن يكون أضغاث أحلام؛ كشاعر يرى طيف من أحب يحوم 
بين النجوم". 

فرحلة اليسراوي إذن» هي رحلة إلى عالم آخرء إلى نجوم جديدة وكواكب بعيدة؛ حيث ارتحلت 
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ووو نا العرر 


وردة؛ يبحث فيها عن طيف طالما داعب وجدان أعلام الشعر الصوفي المتسامي وقيمهم؛ دون أن 
يعثر على أثر لمحبوبته. 

كما أن طيف المعري كان ملازماً له حتى النهاية؛ ففي الرسالة إشارات مطولة إلى أخبار أبي 
العلاء المعسري وعصر وإلى رسالتيه الغفران والملائكة؛ وإلى ما ورد فيهما من قضايا أدبية 
ونحوية وصرفية. 

وفي الرسالة أبيضاء لا نجد حدوداً زمانية و لا مكائية للرحلة؛ بحيث تدور الأحداث والحوارات 
بين القدماء والمحدثين عربا وأجائب؛ في جلسات واحدة؛ تتناول الأخبار القديمة والحديثة ا 
وتنتقل الرسالة بنا من مكان إلى آخر دون ضوابط. 

في الرسالة أحاديث متعددة عن الأدباء والشعراء والمفكرين والسياسيين والشخصيات التاريخية 
والمتصوفين والمغنين والمغنيات؛ وعن الأحداث الكبرى كالحروب؛ ولم ينس المرور على حادثة 
دنشواي والفرنسبين» وعلى أخبار فارس وخراسان والهند وغيرها.. 

أخبار الشعراء متناثرة في الرسالة: عمر الخيامٌ» أبو نواس؛ ديك الجن الحمصي. كثير عزةء 
الزهاويء؛ الرصافي؛ أحمد شوقي. عمر أبو ريثلة؛ شغراء المهجر. 

أما رجال الفكر والأدب والفلسفة فللمؤلف جولات مبهم: /ابن رشدء ابن خلدون؛ ماركس؛ طه 
حسين؛ الريحاني» دارون: فرلينء فولتيرء جان جاك روسوء بودليره ادغار ألن بو: أرنست 
همنغواي. 

كذلك كانت له جولات أخرى مع شخِصنيات تاريخية: نابليُون» هتلر موسوليني؛ كرومر: 
الخديوي إسماعيل؛ غاندي؛ جواهر لال نهرو. 

وفي الرسالة محطات للمغنين والمغنيات وأخبارهم ومجالسهم: ابن سريج؛ أشعبء سكينة بنت 
الحسين؛ موزارتء فيروزء أم كلثوم. 

وكان المؤلف كان بتوقع أن بُتهم بالرغبة في عرض معلوماته وثقافته على الناس -كما اتهم 
النقاذ المعري وغيره- فأعد دفاعه سلف بقوله: 

لقد عمدت إلى الإشارة إشارة عابرة إلى بعض ما خطر لي من معلومات: أصبحت معروفة 
سافرة: وأتيت على ذكر نتف من مساجلات ومئاقشات: أثارت ضجة في الدار الساخرة» في مختلف 
الأندية والمحافل العلمية والدينية والصدف والإذاعات المتضاربة المتنافرة؛ وكان أخشى ما أخشاه 
أن يحسب من بطلع على هذه الرسالة في يوم من الأيام, أني قد رمت من ورالها استعراض 
معارفي وسعلوماتي؛ والتباهي بشيء من علمي وأدبي'. 

ولا ينسى المؤلف أيضاً أن يثير جانباً آخر يختلف فيه عن المعري؛ حين ذكر أنه لم ينافق؛ أو 
يضع قلمه في خدمة المرائين والمتاجرين؛ إذ يقول: 

'وإذا انتحل صاحبي المعري في بعض الظروف والأحيان الأعذار - وهو الزاهد بالجاه والمال 
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والسسلطان -في تبرير ما أملى في رسالته التي سماها إرسالة الهناء): وحشاها بالنفاق والرياء, 
على غير عادته في نقد كل ما يخالف حكم العقل والضمير والوجدان؛ فقد يكون عذره مقبولا في 
عضر كعصره. أما أنا فلا أجد عذراء ولن أنتحل سببا لأضع قلمي في خدمة المتاجرين بالأوطانٌ 
والأديان' . 

ولا ينكر المؤلف أنه نهج منهج أبي العلاء في تناول موضوع السيرورة الإنسانية؛ بصرف 
السنظر عن تشاؤمه؛ مع مراعاة ما فرضه الفارق الزمني من تطور وتحول على الفكر الإنساني, 
وهو يوضصح هذه الناحية بقوله: 

'وإذا نحوث نحو فيلسوف المعرة ورهين المحبسين؛ وتفمصث فكرة الثاقب في معالجة موضوع 

مسن أخطر المواضسيع. ألا وهو السيرورة الإنسائية عبر تاريخها الطويل نحو الأفضل والأعقل؛ 
بصرف النظر عما فرضه عليه تشاؤمه الكوئي من رؤية مظلمة؛ وبتقدير الفارق الزمني بين عصره 
وعصسريء ونشسأته ونشمأئي؛ ففي ألف من السنين ويزيد؛ طرأت على العالم تطورات وتحولات 
كبيرة؛ وظهرت مبتكرات ومخترعات كثيرة: .أثررت جميعها بطبيعة الحال في مجرى تاريخ الفكر 
الإنساني؛ وأحدثت من التغيرات في أساليث العمل وَمُتحِى التفكير؛ ما لم يكن -ولا ريب- يخطر 
على وسال ابي العلاء وسواه؛ من أساطن عصره وأعلامه الأدباء؛ ولكن النهج الذي سلكه المعري 
لل حتى اليوم نهجاً سليماء يقوم على أساس من حكم العقل والضميرء وعدم القبول برأي أو نظرية 
أو فرضية: »إلا بعد التمحيص والتدقيق والاستفراء والتجربة إلى أمد طويل. 

لذلك نهجث نهجه؛ ونهج من سبق وجاء بعده من أحرار الفكر “من الكتب ولا ينكر المؤلف - 
رغم ما ذكره عن الفارق الزَمئي» الذي 1 من المعظيات؛ منذ عصر المعري- أن 
المعري قد سبق عصره بمراحل وأشواط؛ مما جعل أدبه خالداً. 

(هذه الرسالة إذن؛ هي نسج لحياتنا المعاصرة: وحصيلة صراع عنيف؛ ونضال مريره لإحياء 
فكر عربي جديد؛ بعيد عن الأوهام والأساطير والشعارات المزيفة والأضاليل. ولم يلجأ كاتبها إلى 
أسلوب القدامى في التلميح والتعببر من بعيد أو قريبء إلى أحداث مشابهة في عصرنا الحديث؛ الأ 
تقيّة من فوى البغي والظلام؛ مما فرض عليه أن يتبع الأسلوب الساخرء والإشارات الخفية, 

إنها تعبر عسن روح المجتمع السائدء وفكر الإنسان العربي الحر؛ جمع فيها بين الغابر 
والحاضرء في رؤية صادقة واضحة؛ تخلى فيها عن الأسلوب القديم؛ فتغاضى عن التكلف في السجع 
والنسثر والشعر. وعسن الصور الجامدة التي قدمها لنا المؤرخون القدامى؛ الخالية من التفاعلات 
'الروحية والفكربة والشعورية مع الأحداث السالفة). 

وأخير أء يقول المؤلف: 

"إن مسا جاع ذ.ي هذه الرسالة؛ لا هو بالمقامة ولا المقالة» إنما هو حلم من أحلام اليقظة, 
راودئي بعد معاناة فظة؛ واتحاد روهي عمبق بصاحبي المعري» ذلك الفيلسوف العبقري الألمعي: 
فسنهجت نهجه في رسالة الففران ورسالة الملائكة والشياطين: علني أغلب الخير في النفوس على 
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الشرء وأسقط النفع في الضرء فيتلاشى ما يكنه الإنسان لأخيه الإنسان: من تزمت وحقد وعدوان, 
ويتحول الصراع بين البشرية إلى صراع ضد الطبيعة البدالية'. 

ينهي المؤلف رسالته الناقصة بالقول: 

لتظل رسالتي غير كاملة؛ ومن يدري فقد يأئي من بعدي من يسد ما فيها من نواقفص وثغرات.. 
كما اقتفيت أنا أثر أبي العلاء في الففران. 

أما أنث يا وردتي الحمراء؛ يا أمنية ثاقت إليها الأنفس والأرواح؛: سواء كنت في الأرض أم في 
السماء؛ أبعث إليك بهمة وداع. 

أمين 

إننا لا نجد أثراً لدائتي أو فرجيل في رسالة الراح والأرواح؛ في حين نجد المعري حاضراً 
بفكره وقيمه وروحه في ثناياها. 

وقد رأينا المؤلف فيما سبق؛ يلح على تأثره بالمعري؛ وورسالة الفلر ان هتيج ومادة وامطريا 
وفكراء رغم أننا نرى خلاف ذلك فيما بتعلق بَألِمَنْهج والأسلوب والمادة والغاية وطبيعة العمل 
الأدبي» وقضايا شكلية أخرى. 

ولا يعدو التشابه أن يكون سكما هو بين الغفران و الكوميديا الإلهية- تشابها في كون العملين 
يتحدثان عن رحلة إلى العالم الآخرء وأن.كلا-منهما تعبيز .عن عصر مؤلفه؛ وعرض لمملومائه 
وثقافته. 

ولعل المؤلف أراد أن يبقي'الصلة مَستَمرَة» بين .عضر" المعررئ وعصره الراهن؛ وأن يبقي 
الطريق مفتوحا مستقبلاً. أمام الأعمال القادمة؛ لأن ثتاثر بآلتراث الأدبي؛ وتتابع المسيرة 0 
ولهذا بقيت رسالة الراح والأرواح ناقصة؛ على أمل أن يكملها عمل قادم. 

وفي رأينا أن كل ما قيل ويقال عن التمائل والتفليد والمحاكاق ‏ ارم منسكييه اورفو لايعدو أن 
يكون تشابهاًء أو تأثرأ من قبيل الاغتراف من معين الحضارات الإنسانية التي تتفاعل فيما بينها. 

إن هذه الأعمال أشبه بكواكب مختلفة الأشكال والألوان» تدور جميعها في فلك واحد. 
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التفاعل الثقافي هج الحضاري 
72 العصر العباسي 


د. خلف محمد جراد 


الدولة المباسية تمتد من حدود الصين وأواسط الهند شرقا إلى المحيط الأطلسي 
كانت ضرباء ومن المحيط الهندي والفَرْنٌ.الأفريقي جنوبا إلى بلاد الترك والخزر والروم 
والسسقالية تسمالاء وبالك كانت تضم.يين حناخبها بلاد السند وخ راسان وماوراء النهر وايران 
والعراق والجزيرة العربية وبلاد الشام وفصر والمغرب'العربي. وهي أرطان كثيرة؛ تعيش فيها منذ 
القسدم شسعوب وأقوام وجماعات متباينة في الجنس واللفة والثقافة» غير أنها لم تكد تدخل في نطاق 
الثقافة العربية حتى أخذت عناص رها المختلقة تَمَرَجٍْبالنصر العربي استزاجا فوياء فاذا بنا إزاء 
حضارة تتألف من أجناس وعنَاصَنْ مختلفة» فمضت هذه الأجناس تنصهر في الوعاء العربي حتى 
غدت كأنها جنس وأحد. 
؛ وقد تميّز العصر العباسي باختلاط كبير بين الأمم المفتوحة وامتزاجها في السكن والمصاهرة 
وفبي الحياة الاجتماعية والمهن والحرف.. الخ؛ بحيث غدث أحياء المدن الكبرى تعجٌ بالعرب والهنود 
والأحسباش والفرس والترك والأكراد والأروام والأرمن وغيرهم؛ وبحيث أصبح العربي خالص الدم 
في بغداد (عاصمة العباسيين) نادراء فالكثرة الكثيرة من أبناء العرب كانت أمهاتهم من السنديات 
أوالفارسيات أو الحبشيات أو التركيات؛ وكذلك الشأن في الخلفاء أنفسهم. 
وكان وراء هذا الامتزاج الدموي بين العلاصر والشعوب والأقوام المختلفة امتزاج روحي عن 
طريق الولاء الذي شرعه الإسلام» والسياسة الحكيمة؛ التي قامت على التسامح والاحترام المتبادل؛ 
فتحول الولاء إلى الكيان الواحد إلى رابطة تشبه رابطة الدم؛ فالشكسن يكون فارضا أو هنتياً أو 
رومياً أو حبشياً ويكون عسربي الولاء؛ بل إن الرقيق كانوا بمجرد تحريرهم يصبحون موالي 
لأصحابهم ويُنسبون إلى القبائل العربية مثلهم مثل أبنائها الأصلبين. 
وهذا الرقيق إنما كان قلة قليلة بالقياس إلى أحرار الموالي الذين كانت ثتكون منهم الشعوب 
المفتوحة؛ وقد دخل أكثرهم الإسلام؛ وامتزجوا بأهله من العرب ونعموا بما يكفل للناس من عدل 
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ووه ريا العرر 


ومساواة. وحتى من لم يعتنق الإسلام من الموالي (من المجوس الصابئة والنصارى غير العرب) 
أخذ يندمج من المحيط العربي بفضل ماشرعه الاسلام لهم من حقوق اجتماعية وحرية دينية. وبذلك 
فتحت بينهم وبين المسلمين أبواب التعاون الوثيق -على مصاريعها- في شؤون الحياة كلها؛ وحقا 
دخل جمهورهم الضخم في الإسلام ولكن دون ضغط أو إكراه أو علف 

وبذلك اسستطاع الخلفاء العباسيون -بسياستهم المتسامحة؛ المنفتحة- أن يحدثوا امتزاجا فوياً 
بالعناصر والأقوام والشعوب والجماعات المختلفة التي كانت تتألف منها الدولة؛ وهو امتزاج لم 
يبلغوه بامتلاك الأرض المفتوحة:؛ إنما بلغوه باحترام الاختلاف والتنوع والتعدد. 

بالانفتاح وضمان حرية الاعتقاد شعرت الشعوب غير العربية بالولاء للدولة» أسرعت معظمها 
إلى تعلم لغة القرآن الكريم والحديث النبوي؛ فلم يمض نحو قرن حتى أخذت العربية تسود في أنحاء 
المالم الإسلامي؛ لا بين المسلمين وحدهم؛ بل أيضاً بين غبرهم ممن بقي على دينه القديم» لا في 
البيئات التي كانت قد أخذت تستعرب في عهد ماقبل الإسلام؛ بيئات العراق والجزيرة والشام فحسب. 
بل أيضاً في البيئات النائية: في إيران ومصر وبلاد أفريقيا الشمالية؛ فإذا هي تتعرب وتتعرب معها 
الأطراف الغربية للقارة الأوربية في الأندلس. 

وكان سكان هذه البيئات يتكلمون لغات,مختلفة؛ ففي إيرّان كانوا يتكلمون الفهلوية؛ وفي العراق 
والجزبرة كاأنوا يتكلمون الآرامية؛ وفي بلاد الشام كانوا يتكلمون هذه اللغة ولهجات عربية مختلفة؛ 
وفي مصر كانوا بتكلمون الفبطية والعربية؛ وفي المغرب كانوا يتكلمون البريرية بلهجاتها المتنوعة. 
وكانت اللغة اليونانية قد أخذتث تشيع -منذ غزو”الاسكندر- في الأوساط الثقافية في كل من بلاد 
السام وإيران والعراق والجزيرة ومَصرَء ببنما,كالت اللائينية تشيع في تلك الأوساط بشمالي أفريقيا 
والأندلس, 

وفسي العهد العباسي أصبحت شعوبها جزءا أساسياً في المجال الثقافي -الحضاري العربي؛ لغة 
وشعورا وأدبا وانتماء. وقد اختلف إسراعها إلى هذا الانصهار (التعرّب) باختلاف مواقعها - بعدأ أو 
قرباً- من الجزيرة العربية؛ فكان أسرعها تعرباً العراق والجزيرة والشام؛ وكان تعربها جميعاً قد بدأ 
بقرون قبل الإسلام؛ فأئمته الفتوح (الإسلامية) سريعاء وثمربت شمال أفريقيا تدريجياً. 

وفي هذا السياق الحضاري والمناخ الفكري المواتي أقبل الفرس -مثلاً- على التعرب إقبالاً 
منقطع النظير» فقد أكبّوا على تعلم العربية إلى أن أئقنوها واتخذوها سريعاً للتعبير عن أفكارهم 
وعواطفهم.؛ بحيث لانكاد نتقدم في العصر العباسي حثى يصبح جمهور العثماء والكتانب والشغراء 
منهم؛ فهم يقبلون على دراسة الشريعة الإسلامية ويتألق فيها نجم أبي حنئيفة وتلاميذه؛ وهم يقبلون 
على جمع العربية وتدوين أصولها النحوبة على نحو ماهو معروف عن سيبويه؛ وهم يقبلون على 
صناعة الكتابة عسلى نحو ما هو معروف عن ابن المقفع؛ وهم يقبلون على الشعر بحيث يصبح 
أعلامه النابهون منهم على نحو ماهو معروف عن بشار وأبي نواس. 

وفي ظل التسامح الفكري العظيم ظلت كثير من اللغات الأصليّة متداولة حتى في أكثر البيئات 
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وه العرر 


تعربا أي في العراق والشام؛ ونقصد بها الآرامية أو السريائية والنبطية والفارسية والكردية والتركية 
وغيرها. ا 

ونشسير هنا إلى الفارسية؛ التي ظلّت حيّة؛ مزدهرة؛ لابين سكان إيران فحسبء بل أيضاً بين 
سكان المدن في العراق؛ الذي زحف إليه من عصر بني أميّة جموع كبيرة منهم؛ وازداد زحفهم في 
العصر العبّاسي الذي علا فيه سلطانهم. ويدل على ذلك من بعض الوجوه مايرويه الجاحظ عن قاص 
من قصّاص البصرة ووعاظها هو موسي الأسواريء إذ يقول: 'كان من أعاجيب الدنياء كانت 
فصاحته بالفارسسية في وزن فصاحته بالعربية؛ وكان يجلس في مجلسه المشهور به؛ فتفعد العرب 
على يمينه والفرس عن يساره؛ فيقرأ الآية من كتاب الله ويفسّرها للعرب بالعربية؛ ثم يحول وجهه 
إلى الفرس فيفسرها لهم بالفارسية فلا يُدرى بأي لسان هو أبين"1-. 

وقد تعلم كثير من العرب الفارسية وأتقنوهاء حتى لنراها تدور في مجالسهم. وممّن اشتهر 
بإثقائه للفارسية الأصمعي العربي القح. ولعلنا لا نبالغ إذا قلنا إن الفارسية شاعت على ألسنة كثيرين 
في الحيساة اليومية لبغداد والكوفة والبصرة؛ وبسبب ذلك ولأنها كانت لغة الحضارة الفارسية دخل 
منها إلى العربية ألفاظ كثيرة؛ وخاصة مااتصل بَأْسْمَاءِ الأطعمة والأشربة والأدوية والملابس. ودخل 
إلى العربية في هذا العصر بعض ألفاظ هندية وَحَاصَّةٍ_ في أسماء النباتات والحيوانات؛ كما دخل 
بعض ألفاظ اليونائية وخاصة مااتصل باصطلاحات الفلسفة والطب وأسماء المقاييس والموازين 
والأمراض والأدوية (مثل القيراط والأوقية : والقولنج). ' 

ولم تعد هذه الألفاظ والكلمات غزوأ للعربية: وكثيراً اماكانت تعرّب بحيث تتفق واللسان 
العسربي؛ وقد ألف العرب فيها مُصئفآت كثيرة تمييزا لها وتعريفا بها. وبذلك اتسعت العربية بفضل 
هذا الاحستكاك الثقافي الواسع؛ وتحولت من لغة البدَوَ القديمة إلى لغة حضارية مع المحافظة على 
مقوماتها ومكونائها الأساسية وأوضاعها وأصولها الاشتقاقية والصرفية والنحوية2-. 

وفي الوقت ننسه؛ وكنتيجة طبيعية لهذا الاختلاط الأممي الكبير شاع اللحن في العربية» وقد 
ساق الجاحظ في كتابه "البيان والتبيين' جملة من لكنات بعض الأعاجم؛ وهي لكنات مرذها إلى 
ماكان يجده نفر من صعوبة التكيف العصوي لمخارج الحروف العربية؛ التي لاتوجد في لغائهم؛ إذ 
كسان منهم من يبدل الراء غينا ينا والزاي والتاء والشين سينا والعين همزة والقاف كاف أو طاء والجيم 
زايا أو ذالاً والحاء هاء والصاد سين والظاء زايا واللام ياءْ. ولكن الفصحى ظلت المثل الأعلى 
للناس فسي هذا العصرء وخاصة الطبقة المثقفة» وحثى غير المسلمين أو المؤمئين اتخذوها لسانهم 
وأدواتهم لمي التعبيره مما أحالها وعاءً كبيرا لكل ما لقبته من ثقافات في البيئات الحضارية 
والاجتماعية والبشرية ومن معارف مختلفة متباينة؛ وهي معارف امتزجت فيها منذ فتوح الاسكندر 
عناصسر شرقبية بعناصر إغريقية مكونة مايسمّى ب "الثقافة الهلينيّة"؛ حيث إن زحوفه العسكرية 
شملت مصر وليبيا والشام والعراق وإيران وأفغانستان وشطرا من بلاد الهند؛ وقد عني بنشر الثقافة 
اليونائية في كل البلدان الئي احتلها ومضى خلفاؤه الذين ورثوا ملكه على نهجه. وبذلك امتزجت هذه 
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الثقافة بثقافات أمم كثيرة؛ فتكوئنت من هذا الامتزاج ثقافة جديدة فيها من فلسفة الإغريق المتشعبة؛ 
وفيهسا من ديانات الشرق وروحانياته وأساطيره ومعارفه الفلكية والطبية وغيرها. وكانت المراكز 
الثقافية الهلِنيَة قبل الإسلام مدارس مختلفة في الاسكندرية وقيسارية وأنطاكية والرها ونصيبين 
وحران وجند بسابورء فاتصلت الثقافة العربية بعد الإسلام؛ ولاسيما في العصر العباسي بكل هذا 
التراث وحدث نفاعل بينه وبين المعارف الإسلامية والأداب (الإسلامية) الجديدة؛: واتخذ هذا التفاعل 
صوراً كثيرة؛ منها الترجمة ونقل العلوم» مما سنتحدث حوله لاحقاً وبصورة أكثر تفصيلاً.. وفيها 
تأثر العرب بالمعارف العملية التطبيقية عند الشعوب الأخرى؛ مما اضطرهم إلى التعمّق فيها من 
خلال إنشاء المدن وضبط الدواوين وعمل الأساطيل وإعداد الجيوش والنهوض بالزراعة والميكنة 
(فنون الحيل كمسا كان العرب يطلقون عليها). واضطرمت المجادلات بين المسلمين والمسيحيين 
وغيرهمء وتعرفوا عقائدهم وتصوراتهم وطفوسهم وشعائرهم. ناهيك من تحول قسم كبير من أتباع 
تلك الديانات والعقائد إلى الإسلام بترائهم العقيدي. بل ترائهم الثقافي والقومي والتاريخي. 

وقد فصل في هذه المسألة مؤرخون وباحثون كثر؛ سواء من العرب أو من المستشرقين» نذكر 

منهم -على سبيل المثال- كارل بروكلمان ومؤلفه الشهير 'تاريخ الشعوب الإسلامية'؛ لويس غارديه 
وكتابه "أهل الإسلام"؛ كلود كاهن وكتابه 'تاريخ.الغزت:والشعوب الإسلامية"؛ هاملتون جيب وكتابه 
'التاريخ الإسلامي في العصور الوسطى'.”“الخ. بالإضنافة إلى مئات المؤلفات العربية والإسلامية 
بهذا الشنان: 

مانوة التركيز عليه هنا أننا أمام حضعارةذات خليظ سكاتي -ثنافي شديد التنوع- أحياناً أمام 
انصهار حقيفي تحث الهيمنة الشرفية.-على الغالب- للفاتحين المسلمين. ويتكون هذا المزيج من 
القفبائل العربية العاربة والمستعربة والآرامية (السريان) والبيزنطيين؛ والإيبيرايين خاصة:؛ ثم الرفد 
الوفير من القبائل التركية والكردية؛ في المشرق؛ والبربر والإيبيريون والفاندال والفيزيغوت في 
الجناح الغربي. والعامل الارتكازي الأولء الذي يوحّد هذه الشعوب كلهاء يتمثل في الإفرار الإجمالي 
بالسلطة المركزية -الإسلاميّة؛ وبالإسلام» كعفيدة ديئية واجتماعية -ثفافية محورية. 

وبهذا السياق يقول لويس غارديه: إن الجماعات غير المسلمة المرخص لها العيش وسط مه 
النبيّ ظأت ناشطة حتي القرن الثاني عشر للميلاد؛ وبعد ذلك انكمشت في وضع دفاع ذائي: ففي 
القرن التاسع؛ وفي ظل السلطان الإسلامي؛ ظهرت دعوات قوبّة إلى المزدويّة (أو ا -ٍ 
كما أن المناظرات الإسلامية المسيحية كانت ناشطة بتشجيع واضح من الخلفاء أنفسهم. ومن جهة 
أخرى استقبل نصارى ويهود وصابئة من ذوي الكفاية في عدد كبير من ندوات "العلوم الإنسائية" في 
مجالس الخلفاء؛ التي سيكون لها أثر قوي في إرساء أسس ممتازة لحوارات عقائدية غاية في 9 
والتأثير والسروعة. وقد أدخلوا فيهاء بفعل ذلك؛ قذرا وفيرا من تأثيرات ماضيهم الثقافي. وستحدث 
عملية تمازج ذي عنصر إسلامي مهيمن؛ ولكن دون إهمال للمصادر النصرانية واليهودية والحنيفية 
وغيرها4-. 
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وللتدليل على الطبيعة الانفتاحية للمجتمع الإسلامي -العّاسي؛ يؤكد لويس غارديه أن هذا 
المجتمع هو الذي خصص اليهود في تجارة المعادن النمينة ثم في ألهيئات المصرفية؛ وكذلك كائت 
ا الاب ل 0 . وكانت أكثرية الأطباء من اليهود 
ا ا ا اببوت: يصرف النظر. عن دين وعليدة 
أصحابها (5)-. 

ولا يدخل في بحثنا هذا موضوغ المناصب والمسؤوليات التي تفلدها غير المسلمين (من 
مسيحييّن ويهود وصابئة) في الدول الإسلامية؛ إذ تناولته أفلام ودراسات كثيرة. نود فقط الإشارة هنا 
إلى الحريّة والتساهل والعطف التي تمتع بها أتباع تلك الديانات كما تشهد بذلك حوادث عديدة. فقد 
جرت مناقشات دينية في بلاط العبّاسبين بصورة واسعة؛ كذلك التي جرت في بلاط معاوية وعبد 
الملك. ومنها الدفاع المفائدي الذي قدمه طيموثاوس بطريرك النساطرة في سنة 781م دفاعا عن 
المسيحية أمام المهدي ولا بزال نصّه محفوظاً إلى اليوم6-. وتحفل المصنفات والمؤلفات التاريخية 
الإسلامية بأخبار عن المناظرات الدينية؛ لني كانت تجري في مجالس الخلفاء وفي حلقات الأدباء 
والفتهاء والمتكلمين. 

وممنا ندل على المناخ الفكرني والسياسي المتسامع في العهد العبّاسي 2 وزراء مسيحيين 
أسندت إليهم مهمات كبيرة؛ مثل عبدون بن ساعد الذثي يحكى أنه دخل على قاضي بغداد فقام له 
ورحّب به فأنكر الشهود ذلك7-. وكان للمتقي-(944-940م) وزير مسيحي8- كما كان لأحد بني 
بويه وزيسر 8 (هو نصرّ بن هارون). وقد نال أمثال هؤلاء المسيحيّين من أصحاب المناصب 
العالية ما ناله زملاؤهم المسلمونٌ من الإكرام وَأَلتبجَيل والعَر“قد نشر أخيرا 'براءة' منحها المكتفي 
9- مسنة 1138م لحمايسة النساطرة. وهي توضح مدى العلاقات الوديّة بين رجال الدولة الإسلامية 
0 وبين المسيحيين بعامّة. وقد كان رعايا الخلفاء العبّاسيين من المسيحبّين ينتمون بالأكثر إلى 

, (سريائيّتين) هما الكنيسة اليعقوبية والكنيسة النسطورية؛ وكانت أكثرية مسيحيي العراق من 
ل المعروف بالجاثليق10- حق السكنى في بغداد وجعلها مقرً! لكرسيه. وقد 
نشا حول مقر الجائليق ببغداد المدعو بدير الروم11- حي للمسيحيّين عرف بدار الروم..وكان 
للجائايق سلطة روحية على سبع أبرشيات أو مطرانيات منها أبرشية البصرة وأبرشية الموصل 
وأبرشية نصيبين. وكسان المرشسح المنتخب لمنصب الجثلقة يتسلم من الخليفة "براءة" تسئد إليه 
الزعامة الرسمية على ممسيحبي الامبراطورية الإسلامية كلّها. وبالمقابل كان لليعاقبة دير ببغداد 
وأبرشية فسي تكريث غير بعيدة عن العاصمة. وقد أورد ياقوت12- أسماء نحو سئة أديرة من 
أديرتهم كانت في الجائب الشرقي من بغداد غير الأديرة التي قامث في الجائب الغربي. 

ومن أروع الأمثلة على الجو المتحرر والمنفتح والمزدهر في ظل الخلفاء العبَاسيّين أنّ 
المسيحيّين السريان افتتحوا لهم في ذلك الحين مراكز تبشيرية في الهند والصين. وقد أنبأنا ابن النديم 
3- عن اجتماعه براهب في دار الروم ببغداد كان قد أنفذه الجاثليق مبشرا إلى الصين. وأن العمود 
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الحجسري المشهور في 'سيان فو" بالصين الذي نصب سنة 81م تذكاراً لجهود سبعة وستين سبشرا 
سريانياء وانضمام الكنيسة الهئدية وأتباع القديْس توما في مالابار بالقرب من مدراس إلى بطريركية 
بغداد لدليل على حيوية الكنيسة السريائية وغيرتها الدينية للتبشير بينما كانت تعيش في كنف 
المسلمين. ثم إنّ حسروف الكتابة المتداولة اليوم عند المغول والمانشو قد تحدرت في الأصل عن 
شكال كتابية مشتقة من الأبجدية السريانية التي حملها إلى تلك الأصقاع مبشرون من رهبان 
النساطرة14-, 

وقد لقي اليهود من محاسنة الخلفاء العباسيين مثل مالقيه المسيحيون مع مافي بعض الأيات 
الفرآنية من تُدنديد بهم. والسبب أن الدولة كانت قويّة لاتخشى أذاهم؛ وكان لهم في الدولة مراكز 
هامة: خصوصا في شهد المعتضد (902-892م), وكان لهم في بغداد حي كبير ظل مزدهرا حدى 
لسلحاخامين وثلائة وعشرين كنيسا153؛: منها واحد رئيس مزدان بالرخام المخطط ومطعم بالذهب 
والفضة. وأفاض بنيامين في وصف الحفاوة التي لاقاها رئيس اليهود البابليين من المسلمين بصفته 
سليل بيت داود النبي ورئيس الملّة الموسوؤية (ريش 'ِجَالونًا في الآرامية)16-؛ أو بصفته في الواقع 
كبير الحاخامات وزعيم جميع اليهود الذين يديتون بالطاعة للخليفة (في بغداد) والسلطة المركزية. 
وقد كسان لرئيس الحاخامين هذا سلطات تشريعية وروحية/هائلة على أفراد طائفته. وقد روي أنه 
كسانت له ثشروة ومكانسة وأملاك وافرة؛ فبها الحدائق والبيوت والمزارع الخصبة. وكان إذا خرج 
للمثرل في حضرة الخليفة ارتدى الملابس الحريربة المَطرّزة وعمامة بيضاء موشاة بالجواهر وأحاط 
به رهط من الفرسان؛ وجرى أمامه ساع يصنيج بأعلى. صوته 'أفسحوا دربا لسيدنا ابن داود"17-. 

وقد منح الصابئة لمؤهلاتهم العقلية وخذمات بعكن نوابَغهم العلمية الحماية والرعاية التي لأهل 
الكستاب,. ويأتي في مقدمتهم ثابت بن فره وغيره من علماء الفلك الحرانيين: ومن اللامعين بين 
الصابئة البثائني الف لكي وابن وحشية المنسوب إليه كثاب "الفلاحة النبطية" . ولعل جابر بق حيّان 
الكيميائي الشهير كان منهم أيضاً. إلا أن الثلاثة الآخرين قد أسلموا. 

وقد اقتضث المصلحة العليا للدولة والسياسة العملية -الوافعية لاحتساب الزرادشتيين كأنهم من 
الصابئيّين؛ وبذلك توسّع نطاق الذمة فشمل كل أهل إيران. وبذلك ظلت الديانة الزرادشتية (وكانت 
دين الدولة الإيرانية قبل الإسلام) وهياكلها بعد الفتح الإسلامي منتشرة لا في الأمصار الإيرانية 
فحسب بل في العراق والهند أيضا. 

وبقيت فارس بوجه عام خارج حظيرة الدين الإسلامي مدة طويلة بعد فتحها. ولايزال فيها إلى 
اليوم من أتباع زرادشت نحو تسعة آلاف شخص. وهناك بلاد كالجزيرة الفراتية لت أغلبية سكائها 
(إلى مابعد فتحها بخمسة أو سنّة قرون) نصرانية؛ في أعيادها وتفاليدها وأديرتها وكنائسها وثقافتها. 

غير أن عاعنا جنا كحاض خرن 'المجالس" الأدبية والفلسفية والعلمية: التي كانت معلماً 
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ففي مجالس ليلية؛ حرر ابن سينا( 0- -1037/م وهو محاط بتلامذة من طلبة الحكمة والعلم 
والطبْ» (الفيلسوف المعروف والطبيب الطاجيكي)؛ الوزبر في بلاط همذان أنذاك, عددا من فصول 
مؤلفه الكبير "الشفاء" ٠‏ ولائئفك أخبار ببغداد تذكر 'المجالس"., ٠‏ الني شكلت لحمة 'نشوار" التنوخي 9 
علي المحسن /الأديب والفقيه ت/994م)؛ كما أن التوحيدي (المثوفى في سئة 1010م) يتحدّث عنها 
بإعجاب عظيم في مؤلفه الشهير 'الإمتاع والمؤانسة". 

كانت المجالس تلتئم غالبا حول وزير أو أمير. ومن أشهرها في الفرن العاشر مجلس الوزير 
ابن الفرات عدو الحلاج. لكن ربمًا قام علماء غير موظفين بإئشاء مجالس أيضاً. 

كانت "المجالس' تضم جنب إلى جنب سياسيّين وقضاة ونحاة وكتاب وشعراء وفقهاء ومتكلمين 
وفلاسفة وعلماء. ودون تفريق بين أثرباء وفقراء. والشروط الحصرية كانت الثقافة والفطنة والأدب 
والمحاضصسرة والمناظرة. وكانت تتناول موضوعات متنوعة ولا يبهجها شيء قدر سرعة البديهة 
والجواب الفوري الموجز المقنع. 

لم يكن من تفرقة في عرق أو دين أو طبقة أو لون. ففي القرئين (العبّاسيّبن) التاسع والعاشر 
كان الشيعة والسنة بتناظرون ولا بتناحرون: كان اليهؤد والمسيحيّون والصابئة والمزذيون يؤمون 
المجالس الأرفع مقلما دون خوف ولا واجل: وكان أمين مجلس أبي محمد المهلبي الشهير صنابئياً: 
وقد حفظ لنا التوحيدي في كتابه "الإمتاح والمؤانسة' ' تنصيللات شائقة للمناظرة: الني اشتعلت في 
مجلس ابن الفسرات بين النصراني أبي بشْرٌَ ثى"(أبن يونس المنطقي)18- والمسلم أبي سعيد 
السسيرافي السنحوي المعروف19[>., وكان للفيلسوف العربي المسيحي يحبى الكندي مجلسه الخاص» 
الذي كان يحفل بالمتأدبين والمتفلسفين المسَلمَينَ وغيرهمَ من أتبآ"الذيانات والعقائد المختلفة. 

والحقيقة أن الغالسبية المطلقة (إن لم نقل كل) من الثقافات العامة التي كانت مبثوتة في البلدان 
المفستوحة من أواسط أسيا إلى مشارف البردس تحوّلت إلى العربية دون حاجة إلى تزجمة منكلية 
لسبب طبيعي وهو أن شعوب هذه الثقافات تعربت؛ فكان طبيعياً أن تتحول ثفافاتها وأن لاتنتظر إلى 
أن ينظم لها النقل والترجمة. وأهم هذه الثقافات حينئذ الهندية والفارسية واليونانية. وكانت الثقافة 
الهسندية تصل إلى العرب عندئذ من ثلاثة طرق: طريق الفرس وماسقط إليهم منها من قديم وطريق 
اليمن وجنوب الجزيرة العربية (حيث الصلات التجارية الكثيفة) وعن طريق من دخلوا منهم حديثا 
فسي الإسلام واندمجوا في عرب العراق وسواحل الخليج والجزيرة العربية. ومعروف أن جمهور 
الهسنود يديئون بالهندوسية؛ والبوذية.. وأطلق العرب عليهم لقب 'منية' من حيث الاعتقاد بأنهم 
لايؤمئون بشيء سوق الحس. وقد شاعت لفظة "الدهرية' ' كورصف لهذه العقائد والملل. وقد ناظرهم 
قديماً جهم بن صفوان (ت 0008م رأس الفرقة الجهمية أو الجبرية)؛ ورظل المعتزلة على نحو 
مايصور هم الجاحظ في . كتابه "الحيوان" بردذون عليهم 7 عنيفاً 2-20 وهر مابدل على اعتناق بعص 
العرب ثلك الأفكار ١‏ التسوتراك و العقائد: وقد تحدث الشهرسئاني معلل بهذا يك 
"الملل والنحل". وفذم السبيروئي (أبو الربحان أصله من خوارزم/ عالم فلكي ورياضي وطبيب 
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ومؤرخ) أوصافاً دقيقة لطقوس وشعائر وعقائد أقوام الهند في كتابه الرائع 'تحقيق ماللهند من مقولة 
مقبولة في العقل أو مرذولة". 

ومن الطبيعي أن تتبادل هذه العقائد والملل التأثير فيما بينهاء وأن تتشابه في مواضع ومعتقدات 
وتصورات عديدة. ومن ذلك نشير إلى ثأئر المانوية سمثلاً- بزهد البوذيين وطرقهم في الزهد 
وتحريمهم ذبح الحيوانات. . 

وكانت الثقافة الفارسية الشعبية أبعد تأثيرا في المحيط العربي لهذا العصرء فقد دخل الفرس في 
الإسلام واقتبس العرب كثيرا من أساليبهم في المطعم والملبس وبناء القصور وتنظيم إدارة الدولة 
وترتيب الخدم والحشم؛ وآداب السلوك بين أيدي الملوك والرؤساء. 

وكانوا يحتفسلون معهم بأعيادهم» ويحكون عنهم قصصهم عن رستم واسفنديار وأخبارهم عن 
زراشسئية ومانوية ومزدكية: وماكانث تجتمع عليه .نذه انحل هن شوية أي اعتفاد بآن للعالم الهين: 
إلهأ للنور وإلها للظلمة. وقد أصبح بعض العرب ثنويا.مانويا على نحو ماكان صالح بن عبد القدوس 
وكان تأثير المزدكيّة في المجتمع العبّاسي"أشد شد عَمْنوانتشاراً؛ مما يتوقعه المرء لتركيزها على 
مبادئ العدل الاجتماعي» والحث على المساواة والثورة,على/ الظلم والاستعباد والاضطهاد؛ إضافة 
إلى ماقيل عن تساهلها في الميدان. , الاجتماعي وحياة اليم وا والئمتم بالملذات وزر بمًا أن هذه المسألة 
تهمة يراد منها النيل من المزدكية اجتما عرو كوعوامر ةد العامّة”من دعاتها ومناصريها). 

ويرى ععدد مسن الدارسسين والمؤرخين أن تلاقحا واسعاً حدث بشكل خاص بين العناصر 
قفتن وكشر ا من طياعين زعلاانين :وريه بعص معد اتين» كه 
كثيرة - فقد كانت قبائل عربية كببرة (مثل تغلب وطيء) على المسيحية؟ وكان مسيحيّو بغداد قد 
اخئصوا بالصناعات المدنيية الجديدة مندمجين في حياة الخلفاء والرعية؛ فمنهم كتّاب السلاطين 
وأطباء الأشسراف والعطارون والصيارفة. وكان لقسم منهم دور عظيم بالترجمة من وإلى اللغات 
اليوقانية و السريانية والعربية. 

وانتشسرت في العصر العبّاسي الحلقات العلمية المختلفة. وكان ) لكل فرع من المعرفة حلقته أو 
حلقاته الخاصة. با ا ا 00 

بيتهم القنسهم يدهم وبين أصحاب الملل والنحل. وكان يتحلّق كثيرون في حلقات اللغويين والنحاة؛ 
ويقال إنه كان يحضسر حسلقة ابن الأعرابي الكوفي زهاء مائة شخص؛ وكثيراً ماكانت تحتكم 
المناذ ظرات بين أصحابها على نحو مايروى عن الأخفش من أنه تعرّض للكسائي في حلقة وسأله عن 
مائة مسألة محاو: ١‏ ومناقشا مناقشات مستفيضة. وكانت هناك حلقات للفقهاء والمحدثين والمفسرين 
والنحويين وللشعراء والقصّاص وغيرهم. 

وهذه الحلقات الكثيرة لم يكن يشترط للحضور فيها أي شرط سوى التزام قواعد السماع وآداب 


م مسمس ب م لك 
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الحوار والمناظرة (الثي جاء على ذكرها عدد من الأدباء والفقهاء والمتكلمين؛ وفي مقدمئهم 
الغزالي.. ولنا مقالة في "الأسبوع الأدبي' حول هذه المسألة). والملاحظ كثرة العلماء والمتخصصيّن 
في كل علم وفن» حتى ليروى أن النضر بن شميل تلميذ الخليل بن أحمد حين عزم على الخروج من 
البصرة إلى خراسان شيعه نحو ثلاثة آلاف شخص بين محدث ونحوي ولغوي وإخباري21-. وإذا 
كانت البصرة قد اشتملت على هذا العدد الوفير من العلماء فإنه مما لا شك فيه أن بغداد كانت تضم 
منهم أضعاف ذلك. ش 

والظاهرة الثانية تتمثل بنشوء طائفة من العلماء والأدباء الذين نوّعوا معارفهم تنويعاً واسعاًء إذ 
كانوا يختلفون إلى جميع الحلقات أخذين بطرف من كل لون من ألوان المعرفة حتى أصبحوا مثقفي 
عصرهم؛ الذين يستطيعون التحذث حديثا شائقا في كل صور المعرفة والثقافة. وكانت لهم حلفاتهم؛ 
التي يسوقون فيها من الجدال والحوار في أي شيء يعن لهم. وكانت لهم حظوة في مجالس الخلفاء 
والوزراء وعصلية القوم. ولعلنا لا نتعذى الحقيقة إذا قلنا إن ظهور هذه الطائفة وما حظيت به في 
المجتمع العبّاسي هو الذي جعل الجاحظ وغيره يحؤلون كتبهم الأدبية إلى دوائر معارف واسعة؛ 
فاسئقر في الأذهان أن الأدب هو الأخذ من كل علم وفنَ/بطرف. 

وإذا كان الخلفاء ووزراوهم قد أغدقوا على هدم الفنّة,كثيراًء فإنهم لم يحرموا شريحة العلماء 
للمتقصصنيق؛ بل كيرا ما كانوا يضفون عليهم عطاءاتهم الجزيلة» وجاراهم في ذلك الولاة وكبار 
الفادة وكان أول من سن ذلك وجعله تقليدا للدولة المهدي فإنه أكثر من مكافآته للعلماء كثرة جعلتهم 
يشدون إلبه الرحال من كل أنحاءٍ الدولة؛ وتبعه في ذلك ابنه الرشيد. وكان المأمون سحابة عطاء 
وبذل للعلماء والفلاسفة والمتكلمين. 

وليس من شك في أن هذا التشجيع كان من أهم الأسباب في ازدهار الحركة العلمية والفكرية؛ 
إذ كان من يبزغ نجمه في الحلقات لايلبث أن يستدعى إلى مقر الخلافة أو دار الولاية أو دور 
الوزراءء فإذا العطايا تنهال عليه وإذا الرواتب تفرض له شهريا. وفد اتسعت في ذلك الحين صنعة 
الوراقة؛ وهي تشبه في هذا العصر الطباعة والنشرء وقد مضى العلماء حينئذ يفيدون منها؛ فاتخذوا 
لأنفسهم وراقين ينقلون عنهم كتبهم ويذيعونها في الناس. وكان مما دفع لرواج الورافة تنافس كثيرين 
على اقتناء الكثب واتخاذ المكتبات؛ وقد أقامت الدولة منذ عصر الرشيد مكثبة ضخمة هي "دار 
الحكمة" عُنيت فيها أشد العناية بالكتب المترجمة التي تحمل كنوز. الثقافات الأجنبية؛ ولا ريب في أن 
هذه المكتبة كانت جامعة كبرى لطلاب العلم والمعرفة. في هذا المناخ الثقافي المؤائي أخذ كثيرون 
من الأفراد يعنون باقتناء المكتبات. وكانوا يوظفون فيها بعض الوراقين للنسخ؛ من ذلك مكتبة اسحق 
بن سليمان العبّاسي وكانت تمتلئ بالكتب والأسفاط والرقوق والقماطير والدفاتر والمساطر والمحابر 
2-؛ وأضخم منها وأعظم مكتبة يحيى بن خالد البرمكي؛ إذ فيل إنه لم يكن في مكتبته كتاب إلا وله 
ثلاث نسخ23-. وربما فاق هذه المكتبة عظما وضخامة مكتبة الواقدي المؤرّخ المشهور (المتوفى 
سنة 207ه/786م)؛ وكانت تشتمل على ستمائة صندوق مملوءة بالكتب24-: وكان له مملوكان 
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وه ا العره 


يكتسبان ليلا ونهارً25-. الأمر الذي يدل دلالة أكيدة على الأهمية القصوىء التي كان يولاها العلم 
والمعرفة والاطلاع على تجارب الأمم والثقافات الأخرى. 

وقد حفظت لنا كتب التراث مجموعة رائعة من المناظرات والمحاورات؛ التي كانت تجري في 
مجالس الخلفاء والوزراء والأمراء والأعيان» على نحو مايروى من مناظرة الكسائي الكوفي 
واليزيدي البصري بين بدي المهدي26- ومابّروى من مناظرة الكسائي وسيبويه بين يدي الرشيد أو 
بين يدي يحيى بن خالد البرمكي27-. وكانت مجالس البرامكة ندواث كبيرة للمتكلمين والمتفلسفين 
من كل نحلة يتجادلون فيها ويتجاورون في كل مايعرض لهم من مسائل؛ وفي ذلك يقول المسعودي؛ 
"كان يحيى بسن خالد البرمكي ذا بحث ونظر وله مجلس يجتمع فيه أهل الكلام من أهل الإسلام 
وغيرهم من أهل النحل؛ فقال لهم يحيى وقد اجتمعوا عنده؛ 'قد أكثرتم الكلام في الكمون والظهور 
والقدم والحدوث والإثبات والنفي والحركة والسكون والمماسة والمباينة والوجود والعدم والجوهر 
والطفرة والأجسام والأعراض والتعديل والتحوير والكمية والكيف والمضافء والإمامة أنصْ هي أم 
اختيار وسائر ماتوردونه من الكلام في الأصول والفروع.. فقولوا الآن في العشق على غير 
منازعة؛ وليورد كل منكم ماسنح له فيه وخطر بباله'28-, 

وكان مجلس المامون ساحة واسعة"للجدآن والمٌتاظرة والاطلاع على ثقافات الأمم وآدابها 
ومعارفهاء وكان مثفا ثقافة واسعة عميقةابالعلوم الدينية ك'اللغوية والفلسفية وعلوم الأوائل والشعوب 
الأخرىء؛ فحول مجالسه في دار الخلافة ببغداد إلى ندوات علمية تتناول كل فروع المعرفة. وفي 
ذلك يقول يحيى بن أكثم: 'أمرني المامون أن أَحََمْ له"وجوه الفقهاء وأهل العلم من بغدادء فاخترت 
له من أعلامهم أربعين رجلا وَأُحضَنرتهم وجلس لهم المأمون فسأل عن مسائل وأفاض في فنون 
الحديث والعلم"29-. ويمضي ابن كم فيقوّل: إنهَلْمَا انتهى ذَلكَ“التتجلتن طلب إلى المأمون أن أنوع 
مجالسه بحيث تكون لكل طائفة من العلماء مجلس. ويعرض طيفور في كتابه 'بغداد” كثيرا من هذه 
المجالس وماطرح فيها من موضوعات مختلفة للجدل والمناظرة. ويصوّر المسعودي ماعاد على 
الحركة العلمية من هذه الندوات التي غدت كأنها مجمع علمي كبيرء فيقول؛ 'قرب المأمون إليه كثيرا 
من الجدليين والنظارين كأبي الهذيل العلاف وأبي اسحق إبراهيم بن سيار النظام وغيرهماء مسن 
وافقهم وخالنهم؛ والزم مجالسه الفقهاء وأهل المعرفة من الأدباء وأقدمهم من الأمصارء وأجرى 
عليهم الأرزاق (الرواتب)؛ فرغب الناس في صنعة النظر وتعلمّوا البحث والجدل؛ ووضع كل فريق 
منهم كتباً ينصر فيها مذهبه ويؤيّد بها قوله'30-. 

وقد كفلت الحرية الفكربة في هذه المجالس والندوات أو المجامع إلى أبعد حدود ممكنة؛ بحيث 
كان كل رأي يعرض للمناقشة العقلية الخالصة؛ بما في ذلك آراء الزنادقة» كما يذكر الجاحظ] 3-. 
فكل شيء يناقش في حرية؛ وكل شيء بعرض على بساط البحث والجدل, 

وكان وراء مجلس المامون ومجلس يحيى بن خالد البرمكي مجالس صغرى يجتمع فيها العلماء 
ويتجادلون وبتناظرون؛ من ذلك مجلس أيوب بن جعفر بن أبي جعفر المنصورء وقد اجتمع فيه يوما 
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السنظام وأبو شمر المتكلم؛ ومن ذلك مجلس أزدي بالبصرة:؛ وفيه يقول صاحب 'الأغاني' (أبو فرج 
الأصفهائي ت 356ه/967م): 'كان بالبصرة سئة من أصحاب الكلام؛ عمرو بن عبيد وواصل بن 
عطاء 1 الأعمى وصالح بن عبد القدوس وعبد الكريم بن أبي العوجاء ورجل من الأزد؛ فكانوا 
يجتمعون في مجلس الأزدي ويختصمون عنده'32-. ويتحدث صاحب "النجوم الزاهرة" (ابن تغري 
بردي -أبو المحاسن /1409م-1469م) عن مجلس آخر في البلدة نفسهاء فيقول: "كان يجتمع 
بالبصرة عشرة فسي مجلس لا يعرف مثلهم: د 9 العروض ملني؛ والسيد ابن 
محمد الحميري الشاعر شيعي؛ وصالح بن عبد القدوس ثنوي؛ وسفيان بن مجاشع صفري؛ وبشار 
بن برد خجليع ماجن؛ وحماد عجرد زنديق؛ وابن رأس الجالوت الشاعر يهودي؛ وابن نظير 
النصرانئي متكلم؛ ورعمرو بن أخث الموبذ مجوسيء وابن سنان الحراني الشاعر صابئي؛ فتتناشد 
الجماعة أشعارا وأخبار'33-. 
ومن المؤلفات التاريخيةٌ والمصئفات الأدبية ندرك كيف كان يلتقي أصحاب الملل والنحل 
والأهواء المختلفة في المجالس؛ وكيف كانوا يثيرون من المسائل التي تتصل بأهوائهم للمتفلسفة 
والمئك لمين؛ ويقال إن مجلس يوحنا بن ماسويه 'كان أعمر مجلس بمديئة بغداد لمتطبب أو متكلم أو 
متفلسف إذ كان يجتمع فيه كل صنف ,من أصناف أهل الأدب" وكان تلاميذه يقرؤون عليه في هذا 
المجاس كتب المنطق لأرسططا ليس وكتب.جالينوس فِي الطب34-. وعلى شاكلة مجلسه مجلس 
حنين بن اسحق 35-. وبثال إن المأمون رسم له على كل كتاب ينقله إلى العربية أن بأخذ وزنه 
ذهبا. وكانت لابن أبي داؤد المعتزلي مستشار المأمون والمعتصم والواثق ندوة كبيرة يحضرها من 
كبار المترجمين والأطباء سلموبه وابنَ"ماشويه:وبختيشوع.بن جبريل36-. 
كانت المعرفة والسثقافة في كل مكان تقريباء فأبواب المساجد مفتوحة على مصاريعها لكل 
الورادين ومث لها دكاكين الوراقين؛ وكان التعلم مجان من حق الجميع. وكان لذلك آثار بعيدة؛ فإن 
جمهور العلماء والشعراء لهذا العصر كانوا من أبناء العامّة؛ ويكفي أن نعرف أنّ أعلام الشعر حينئذ 
وهم بشار بن بزد وأبو نواس وأبو العتاهية ومسلم بن الوليد وأبو تمام كانوا جميعاً من الطبقة الدنيا 
فسي الشعب؛ ٠‏ فبشار كان أبوه طيّائأء وأبو نولس كانت أمه غازلة للصوف ومن هذا الفزل كانت 
تعرله؛ وأبو العتاهية كان في صغره يحمل الخزف والجرار على ظهره في شوارع الكوفة يبيعها 
للناس؛ وكان أبو مسلم حائكاء أما أبو تمام فكان أبوه عطارا؛ وكذلك كان العلماء في جميع فروع 
العلم» بل كان منهم من يجمع بين علمه وحرفته التي نشأ فيها مثل أبي أحمد التمئار وشعيب القلال 
الذي كال يصنع فعلا القلال؛: وهما من” المتكلمين, ركان أكثر العامة ينسيبون يعظلوظا معتلفة من 
الثقافة؛ إذ لم يكن بينهم وبينها أي حجاب ولا أي حاجز؛ ومن خير مايصوّر ذلك أن نرى الجاحظ 
يقسول: 'وسألت بعش العطارين من أمعابنا المعتزلة37-.وكان العطارين كانوا أقنداماً متهم من 
يتبع المعتزلة وملهم من يتبع غيرهم ولابذ أن كان مثلهم بقية التجار وأصحاب الحرف؛ فهم 
يناصرون هذا المذهب أو ذاك؛ وهم يناصرون هذا الأستاذ أو ذاك ولكل أستاذ أتباعه لامن أوساط 
المثففين فحسب. بل من العامة أيضاء وبذلك نفهم فول صاحب "النجوم الزاهرة" عن النظام ونشاطه 
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فسي الدعوة لآرائه الاعتزالية ببغداد إذ يفول: 'وفي سنة 220 (للهجرة الموافقة لسنة 799ميلادية) 
ظهر ‏ إبرهيم النظام وفرر مذهب الفلاسفة وتكلم في القدرء فتبعه خلق"38-. ويسئنكر الجاحظ 
تعرض العامة لمناقشة الملحدين في آرائهم المتطرفة لعدم إحاطتهم الدقيقة بتلك الآراء وما ينقضها 
تقضسا من الأدلة: فيقول: "رمن للبلاء أن كل إنسان من المسلمين يرق أنه متكام وأنه لبن أخد أحق 
بمحاجة الملحدين من أحد". 

وليس من شك في أن ذلك كان ثمرة ازدهار التفاعل الثقافي والانفتاح الفكري والتسامح. 
المذهبي -العقائدي في العصر العبّاسيء مما أسهم في بروز صفوة من العلماء والأدباء كان 
جمهورها من أبناء العامّة قادت الحركتين الأدبية والفكريّة قيادة خصبة باهرة؛ إذ استطاعت أن 
تكيّف كل مانقل إلى العربية من ثفافات متباينة وأن تضيف إليها من واقعها الخاص وتجربتها الذاتية 
مادعم حضارتنا دعما عظيماء فبلغت أوج الازدهار والرفعة والسمو. 

ثقافات الأمم: تفاعل ونقل ومشاركة 

كان من أبرز السمات التي تميّز بها العصر العبّامتي ازدهار الحركتين العلمية والثقافية» بسبب 
المناخ السياسي والاجتماعي والفكري المؤاتي والآتصأل والتفاعل الخصب المثمر بين الثفافة العربية 
وبين ثقافات الأمم المستعربة:؛ أو المجاورة للحضبارة العرّبية “الإسلامية. والواقع أنه كان للأديرة 
وما بها من حلقات علمية من المدارس النشوطة المتنائرة في جند يسابور القريبة من البصرة وفي 
نصسيبين وحران والرّها وانطاكية والاسكندرية> لعبتدَوْرَ هام؛ خصوصا في ميدان الترجمة؛ إذ 
كانت تغلب عليها جميعاً المعرفة الجيدة.للثقافة اليويانية: ناهيك من السيطرة الثامة للثقافة والآداب 
والطقوس السريانية. 

وفي هذا السياق تقول عالمة السريانيات الباحثة الروسيّة نينا بيغو ليفسكايا في كتابها الرائع 
'ثقافة السسريان في القرون الوسطى”؛ والذي كان لنا شرف ترجمته إلى العربية39- تقول: كانت 
القرون الوسطى مرحلة ازدهار فعلي للمدارس السريانية؛ واستمرت هذه المدارس تفوم بدور 
المراكز التعليمية الرئيسة حتى القرن الثاني عشر للميلاد. وتضيف: ويجدر بالذكر؛ أنه قد وصلت 
من تلك الأزمنة معلومات حول بعض المناطق التي حولت إلى 'مشائل" للعلم والثقافة ومصادر 
للتنوير والمعرفة في أقاصي الأقاليم الشرقية”40-. 

فملى الطريق الممئدة مابين القوقاز والخليج العربي؛ ومن أسيا الوسطى إلى شواطئ البحر 
المتوسطء وعلى حدود إيران ودولة السلاجقة؛ وبعد ذلك من حدود إيران الساساتية وعلى أراضي 
الامبراطورية امرومانية -البيزنطية قامت مراكز السريان ذات الأنشطة الاقتصادية (الحرفية 
والتجارية). ولقد كانت ثلك المراكز نقاط فعاليات متعددة الوجوه مابين الدول الآسبوية؛ وكانت في 
الوقست نفسه مراكسز ثقافية هامة. ففي هذه المراكز التجارية -الثقافية برزت مختلف النظرياث 
والاتجاهات؛ وتنافست شتى المذاهب والعفائد؛ التي تعرّف السكان إليها بصرف النظر عن انتماءاتهم 
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العرقية -القومية المختلفة؛ وكذلك بفضل تحذثهم باللغة السربانية التي تحولت عندئذ لمختلف الأقوام 
والجماعات. 

لقسد استطاعت السريانية أن تشكل بحق الوسيط الفعال مابين الغرب الإغربتي اللاتيني والشرق 
العربي -الإيراني. فقد لجا الطرفان (الغرب والشرق) إلى عون السريان كنقلة علوم ومعارف 
ومسترجمين. ولهذا أصبحوا أعضاء بعثات دبلوماسية ووفود؛ أرسلت إلى بيزئطة من طرف ملوك 
فارس» كما أذوا دور هامأ ومميزاً مابين الدولة العربية العبّاسية وزعماء أوروبا الجنوبية. 

إضافة إلى مكانتهم البارزة في ترجمة المصنفات اليونانية من لغنها الأصلية التي كان كثير 
منهم يتقسنها إتقاناً عظيماً ومن لغتهم السريانية إلى اللغة العربية. وقد عني الخلفاء العباسيون منذ 
فاتحة عصرهم بهذا النقل عناية شديدة؛ فأنفقوا عليه من المال العام مبالغ كثيرة؛ يتقذمهم في ذلك 
المنصورء وفيه يقول المسعودي: 'كان أوّل خليفة قرب المنجمين وعمل بأحكام النجوم وكان معه 
نوبخت المجوسي وأسلم على يديه -وهو أبو هؤلاء النوبختية- وإبراهيم الفزاري المنجم وعلي بن 
عبسى الإسطر لابي المنجم. وهو أول خليفة ترجمبِك.له الكتب من اللغات العجميّة إلى العربية"41-. 

ومعروف كذلك أن المنصور استدعى“في سنة 148 للهجرة جورجيس بن جبريل بن بختيشوع 
كبير الأطباء فسي بيمارسئان جند يشابور ورئيس مدرسئه ليكون بجانبه وقد لقل كتبا كثيرة من 
اليونانية إلى العربية42-. وتعاقبت من بعده أجيال من أبنائه وأحفاده تخدم الطب والعلوم والثرجمة 
والحضارة العربية. وممّن لمع اسمهم في زم المنضور في الترجمة أبو يحبى البطريرق المتوفى 
سنة 180 للهجرة إذ عني بنقل طائفة من كتب الطب البونائي (خاصتة كتب أبقراط وجالينوس). 

وتعد الترجمة أحد المقومات الأساسية للتفاعل الثفافي في العصر العباسي, إذ تركت نتائجها 
الواضحة والبعيدة في عملية بناءه الحضارة العربية الإسلامية. وقد أسهم المترجمون إسهاماً عظيماً 
في مجال التطور الفكري والتقثم العلمي الذي تميّز به العصر العباسي؛ في القرئين الثالث والرابع 
للهجرة وقد كان هؤلاء النقلة من جنسيات وأديان مختلفة؛ اجتمعوا على تجسيد هدف عظيم واحد ألا 
وهو خدمة الرقي والتقدّم الحضاري في ظل الدولة العربية؛ وذلك بنفل ثفافة وعلوم أمم اليونان 
والفدرس والهند إلى اللغة العربية؛ فحققوا بذلك أسمى مرحلة من مراحل بناء الحضارة العربية, 
ولولا الجهود الجبارة في هذا الباب (والتفصيل فيها يطول ويحتاج إلى دراسات مستقلة)؛ لما استطاع 
العرب أن يصسلوا إلى الدرجة التي وصلوا إليها إثر قيام حركة الترجمة ونقلهم لتراث وعلوم 
الحضارات الأخرى إلى العربية. ومن جهة أخرى؛ فإن معظم هؤلاء المترجمين؛ ام يكونوا آلة للنقل 
فسي تسرجماتهم لمصنففات الأمم الأخرى إلى لغة الضاد كما يزعم بعض الباحثين» بل إنهم كثيراً 
ماقساموا بعمل ملخصات؛ وتفاسير؛ وشروح لعدد من الكتب التي قاموا بترجمتهاء أضف إلى ذلك 
تأليفهم الكثيرة جدا في مختلف فروع المعرفة؛ فقد اختص عدد منهم بمعارف علمية وفكربة معيّنة. 

والحقيقة أنّ ماقام به هؤلاء المترجمون في هذا المضمار ليس بغريب عليهم فإنَ جلّهم كان من 
الأطباء والفلاسفة والفلكيين والرياضيين؛ الذين بلغوا من الشهرة حدا كبيرا بفضل ماأنتجئه قرائحهم 
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الخصبة في هذه الميادين. وقد تمع فسمٌ منهم بمكانة علمية رفيعة فوق مكانتهم في الترجمة. فمن 
حسنين بسن اسحق الطبيب والفيلسوف»؛ إلى يعقوب بن اسحق الكندي الفيلسوف والرياضي والفلكي.. 
وثابت بن قره الرياضي والفلكي والفيلسوفء ثم عمر بن الفرخان الطبري الفلكي؛ وأبو بشر متى بن 
يونس المنطقي؛ وبحيى بن عدي المنطقي؛ وعيسى بن اسحق بن زرعة الفيلسوف وغيرهم وغيرهم. 

وكان واحدهم يتفن لغة أو لغتين عدا اللغة العربية؛ فمثلاً حنين بن اسحق العبادي (260-194 
ه/73-809قم) كان يئقن أربع لغات هي؛ السريانية؛ العربية» واليونانية والفارسية؛ وكان مترجما 
يتميّز بأقصى درجاث الدقة والجودة. ومما 00 على براعة حنين في هذه اللغات: هو ماخلفه لنا من 
مصسئفات نسلحظ من خلالها معرفته النامة بما ذكرنا من لغات. ففي مجال أسماء المقافير نرى أن 
حنين بن اسحق؛ يضع في بعض الأحيان المصطلح اليوناني لاسم عقار ما يقابله بالعربية والسريانية 
والفارسية. وبهذا الخصوص بذكر ابن النديم: 'كان حنين بن اسحق فاضلا في صناعة الطب». 
فصسيحا باللغة اليونانية والسريانية والعربية'43-. ولهذا اختير حنين للترجمة وأؤتمن عليها؛ وعيّن 
لها كتابا عالمين بالترجمة؛ كانوا يترجمون ويراجع حنين ماترجموا كحُبيش بن الحسن الأعسم44-. 

إن معظم ترجمات حنين + بن اسحق لم تكن لنفسيه؛ بل,كانت تتم بناء على طلب من القائمين على 
رعاية حركة الترجمة وأيززهم في :هذا الوقت"الخليفة الماموت؛ الذي عهد إلى حئين أن يتولى رئاسة 
ببست الحكمة"؛ حيث ترجم حنين في هذه المؤسسة العظيمة الفسم الأكبر من نفوله للمأمون وبخاصة 
الكتب الفلسفية التي كان المأمون مولعاً بها |ولعا شديدا. وفي هذا السياق يذكر الأستاذ فيلبب حتي أن: 
أول مسن رأس معهد بغداد؛ أي بيت الحكمة؛ كانَ“حثين بن اسحق.. وكان بعاون شيخ المترجمين 
(حنين بن اسحق)؛ في عمله أبئه اسحق وابن أَحَنه حبيش بن بن الحسن 45-. 

وفي إطار بحثنا هذا نود الإشارة بصّفة خاصة إلى الامتنان العظيم الذي كان فلاسفة المسلمين 
يشعرون بسه نحو اليونان» وإلى تواضعهم الجمّ عندما يتحدثون عن آثارهم الشخصية في الفلسفة. 
ففلاسفتنا يتفقون جميعا على أن الحقيقة التي يسعون إليها عن طريق الفلسفة تسمو على الحدود 
القومية والدينية. ولايهمّهم 0 الذي جاعت منه. فهذا الفيلسوف العربي يعقوب بن اسحق الكندي 
يصسراح بوضوح شديد أنه 'ومن أوجب الحق أن لانذم من كان أحد أسباب منافعنا الصغار الهزيلة: 
فكيف بالذين هم أكبر أسباب منافعنا العظام الحقيقة الجدية. . وينبغي أن لانستحي من اسئحسان الحق 
وانتفام الحسق من أبن أ من الأجدان للقاضية عنا والأمم المباينة لناء فإنه لا شيء أولى بطالب 
الحق من الحق؛ وليس ينبغي بخس الحق ولا تصغير قائله ولا بالآتي بهء ولا أحد بخس الحق؛ بل 
كل يشرافه الحق"46-. 

ونشطت الترجمة في عصر الرشيد ووزرائه البرامكة نشاطأ واسعأء وكان مما أذكى جذوثها 
دينئذ إنشاء "دار الحكمة' أو 'بيث الحكمة" وتوظيف طائفة كبيرة من |امترجمين بهاء ووضع أسس 
ناظمة لعمل أفسامها ودوائرها المختلفة؛ وجلب الكتب إليها من بلاد الغرب (الروم وفق التسمية 
الدارجة آنسذاك)؛ وقام على هذه المؤسسة الكبيرة في عهد الرشيد يوحنا بن ماسويه؛ وكان طبيباً 
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نسطوريا من مدرسة جند يسابور؛ وفيه يقول ابن جلجل؛ 'قلده الرشيد ترجمة الكتب القديمة الطبية 
مما وجد بأنقرة وعمورية وببلاد الروم حين سباها المسلمون؛ ووضعه أمينا على الترجمة» ووضع 
له كتابا حذاقا يكتبرن بين يديه"47-. وإضافة إلى ترجماته فإن له مؤلفات كثيرة في الطب وتركيب 
الأدوية. 

وللبرامكة فضل عظيم في إذكاء الترجمة حينئذ؛ فقد شجعوا بكل ما استطاعوا على نقل الأخائر 
النفيسة إلى العربية من اللاتينية (الروميّة) واليونانية والفارسية والهندية؛ ومن ذلك طلب يحيى بن 
خالد البرمكي إلى بطريرك الاسكندرية أن يترجم في الزراعة كتاباً عن الرومية (اللأتينية). ٠‏ وقد 
عسنوا عناية واسعة بترجمة التراث الفارسي ونرى جيلاً كبيراً ينهض في عصرهم والعصر الذي 
تلاهم بهذه الترجمة؛ نذكر منهم آل سهل وعلى رأسهم الفضل بن نوبخث الذي ركز على ترجمة 
كتب الفلك48-». وكان يترجم للمأمون في حدائته بعض الكتب الفارسية ويعجب بترجمثه49<-. ومن 
أبرز المترجمين للتراث الفارسي حينئ محمد بن جهم البرمكي وزادويه بن شاهويه وبهرام بن 
مردانشاه وموسى بن عيسى الكسروي وعمر بن الفرخان وسلم صاحب خزانة الحكمة وسهل بن 
هرون أحد خزئتها المشهورين50-. ومن أنفس"ماتفلؤة”أمئال بزر جمهر وعهد أردشير بن بابك إلى 
ابنه سابور وكتاب جاويدان خرد في صنوف الآداب ومُكارم“الأخلاق وكتاب هزار أفسانه وهو أصل 

من أصول ألف ليلة ليلة ولبلة. وقد نقل أبان بن عبد الحميد إلى الشعر سيرة أردشير وسيرة أنوشروان. 
وعلى نحو ما دفع البرامكة إلى ترجمة-التراث-الفارسي واليونائي دفعوا أيضاً إلى الانتفاع بالتراث 
الهسندي وترجمته؛ يقول الجاحظ: 'اجتلب يحيى بن خالد البرمكي أطباء الهند مثل منكه وبازيكر 
وقل برقل وسددباد وفلان وفلان' وقد عملوا'في البيماستان_الكبيز ببغداد وسرعان ما استعربوا 
وشاركوا هم وغيرهم من مستعربة الهند في < بعض الكنوز الهندية وخاصة في الطب والعقاقير 
51-. وشسمل نقلهم صحيفة طويلة في فواعد البلاغة سجلها الجاحظ في بيائه52- كما شمل قصّة 
السندباد وكتبا كثيرة في الحكايات والأسماء مما تولع به العامّة53-. 
لكن موجة الترجمة وتمازج الثقافات وتفاعلها بلغت أوجها وغاية ازدهارها في عهد المأمون: 
الذي حول 'بيت الحكمة" إلى مؤسسة متكاملة؛ بالغة التنظيم والفاعلية. بحيث صارت أشبه بمعهد 
علمي كبير وقد ألحق بها مرصده المشهوره الذي عيّن عليه يحبى بن أبي منصور وألحق به طائفة 
من نابهي الفلكيين؛ مثل علي بن غيسى الاسطر لابي ومحمد بن موسى الخوارزمي والعبّاس بن 
سعيد الجوهري54-. ولم يلبث هذا المرصد أن تحول إلى مدرسة رياضية فلكية كبيرة تخرّج فيها 

عدد كبير من أشهر الفلكبين العرب. 

ولعل من مائر المأمون في مجال رعايته لحركة الترجمة؛ استغلاله لظروف السلم والحرب في 
علاقته بالروم في سبيل تحقيق بغيته المنشودة والحصول على أكبر قدر مما خلفه اليونان من تراث 
وفي المجالات كافة. يقول ابن النديم: 'لما استظهر (غلب) المأمون على ملك الروم كتب إليه يسأله 
إلفاذ مايخستار من العلوم القديمة المخزونة المدخرة ببلد الروم؛ فأجاب إلى ذلك بعد امتناع؛ فأخرج 
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المأمون لذلك جماعة منهم الحجّاج بن مطر وابن البطريق وسلم صاحب بيت الحكمة وغيرهم 
فأخذوا مما وجدوا مااختارواء فلما حملوه إليه أمزهم بنقله؛ فنقل وقد قيل إن يوحنا بن ماسويه ممن 

نفذ إلى بلد الروم'55-. ويقول ابن نبائه في ترجمته لسهل بن هرون: 'جعله المأمون كاتبا على 

خزائن الحكمة وهي كتب الفلاسفة التي نقلت للمأمون من جزيرة قبرص؛ وذلك أن المأمون لما 
هادن صاحب هذه الجزيرة أرسل إليه يطلب خزانة كتب اليونئان؛ وكانت مجموعة عندهم في بيت 
لايظهر عليه أحدء فأرسلها إليه؛ واغتبط بها المامون: وجعل سهل بن هرون خازنا لها'56-. 

وكل هذه السسيول من الترجمة كانت تجري معها سيول أخرى من تراث اليونان والفرس 
والهندء حتى ليكاد الإنسان يظن أنه لم يبق شيء من هذا التراث لم ينقل إلى العربية؛ سواء منه ما 
اتصل بالعلوم أو مااتصل بالصناعات أو ما اتصل بالفلسفة والحكمة أو بالعجائب والأسمار 
والخرافات أو مااتصل بالعقائد والملل والنحل. وكانت كل هذه المعارف والآداب تتجمع في دكاكين 
الورّاقين (مكتبات ذلك العصر ودور نشر المخطوطات)؛ ويطلب كل منها مايجد فيه متاعه. 

وكانت الفلسفة اليونانية والمعارف العلمية أعظم ماحملت هذه العلاقات الثقافية؛ وقد مضى 
العقل العربي يهضمها ويتمثلها ويضيف إليها إضافات بآهرة؛ والمتكلمون -وعلى رأسهم المعتزلة- 
هم أهم من تعمقوا في الفلسفة بجميع شعبها:ودقائقهاء وقد عرضوها على بساط البحث؛ واستطاعوا 
أن ينفذوا إلى كثير من النظريات والأفكار التي لم يسبقهم إليها سابق. 

وعلى هذا النحو أصبح العقل العربي- في العصر العباسي عقلاً متفلسفاء منفتحأ؛ كما أصبح 
عقلاً علمياء لاا من حيث فيمه وفقهه بعلوم لنتاب والحضارات الأخري بل أيشاً من حيث 
إسهامه فيها وإضافاته الجديدة؛ حتى لَيْضَيفَ "علوم لأول"مرَة في:تاريخ الحضارة الإنسانية على 
نحو ما أضاف الخوارزمي علم الجبر. وكان هذا العقل قد أظهر نضجه العلمي وإحكامه لوضع 
العلوم منذ القرن الثاني للهجرة؛ مما نراه جليًا في العلوم اللغوية والدينية ومباحث الكلام والتاريخ 
والطب والفلك والرياضيات. 

ولعل علماً لم يزدهر في هذا العصر كعلم الكلام؛ ويراد بالكلام الجدل الديني في الأصول 
العفيدية لا عند المسلمين وحدهم؛ بل عند جميع الملل والنحل. وقد مضى كل متكلم مدافع عن عفيدة 
أو مذهب في ذلك العصر يتسلح في دفاعه بالفلسفة اليونانية ومايتصل بها من منطق وغير منطق؛ 
حستى ليقول الجاحظ بهذا الشأن: "ولا يكون المتكلم جامعاأ لأقطار الكلا م متمكناً في الصناعة حتى 
يكون الذي يحسن من كلام الدين في وزن الذي يحسن من كلام الفلسفة"57-. 

ومن الناحية العقلية وانتشار الثقافة فقد شهد القرنان الثالث والرابع للهجرة شيوع الفروع العلمية 
المختافة التي أقدم العرب على ترجمتها إلى لغتهم العربية؛ إضافة إلى ماجادت به قرائحهم في كل 
علم من تلك العلو ,. وقد امتزجت في هذا المناخ الحضاري العظيم ثقافات الأمم وعلومها وأدابها 
مستزاجا رائعا في ظل خلفاء منفتحين؛ ومجالس مفتوحة وإخاء اجتماعي لا نظير له. . هؤلاء الفرس 
والهنود يتسثقفون الثقافة العربية؛ وينتجون فيهاء وهؤلاء وثليّو حرّان وسريان العراق وبلاد الشام 
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بغرفون البلاد بالكتب المترجمة عن اليونانية واللاتينية؛ وهؤلاء الخلفاء يشجّعون الطب والفلك 
والستجريب أولا لحاجتهم إليها. هذا عدا الفلسفة اليونانية وحكمة الشعوب المختلفة. ونشطت حركة 
الترجمة من اليونانية إلى السريانية؛ ومن السريانية إلى العربية نشاطأ هائلاً. حه حثى إن ثبث الكئب 
المسترجمة عن اللفات المخثتلفة وعن اليونانية خاصة ليأخذ عجبناء ثم نضجث في القرن الرابع 
للهجرة الثروتان الفارسية واليونائية؛ وأخذ العلماء يقبسون منهما ماحلا لهم. 

وقد شهد القرن الرابع للهجرة صلات ثقافية واسعة بين العرب والفرس والروم والهنود؛ إضافة 
إلى الصسلات السياسسية التي أحدثتها الفتوحات؛ وبذلك أصبحت اللغة العربية لغة رسمية لعدد كبير 

من الشعوب تترجم مابيئهم من علاقات سياسية وُجارية ية وثقافية ودينية. وتأثرت بهذا كله حياة 
العرب وحضارتهم فظهرت آثارها في فلسفتهم وكلامهم وعلومهم وآدابهم. 

إن هذه الحركة الحضارية الرائعة كانت ذات أثار عظيمة في تاريخ النهضة العلمية والثقافية 
العربية -الإسلامية؛ والسئي ماكانت لتبلغ هذا الطور المتقدم لولا المناخ الفكري -الاجتماعي 
والسياسي المؤاتيين ولولا التربة الانفتاحية الحضازية الخصبة؛ التي غذت فروع المعرفة الإنسائية 
المختسلفة. ٠‏ ولو لم يكن المناخ حضارياً في روخه وَجَوْمَرم قبل قبل التلاقح مع الثقافات والعلوم العالمية: 
لمسا استطاع استيعاب؛ وتمثل تلك النزعاث والتيارات الفلسفية والفكرية العديدة» وصهرها في بنيته 
العربية المعروفة بخصائصها ومكوناتها وملامحها الأهلية؛ إضافة إلى تطلّعائها الإنسانية -الكونية 
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صر 99. 4. فيليب حتي: تاريخ العربء ص425. 
4. المصدر نفسه, 5 . جعل غيره من الرحالين عدد الكنس ثلاثة فط 
6 الدكتور فيسليب حتي رآخرون؛ تاريخ العرب | 16. تعصني في الأرامية أمير السبر*: رلا يستبعد إن 
بيررت؛ دار غندرر: ط5ء 1975/)؛ ص423, بعض يهود يغداد كانوا من نسل الذين سباهم 
7 العرجم نفسه؛ ص424: وبافرت الحمري: معجم رجلبهم الى العراق نبوخذ لصّر سلة 597 وسنة 
الأدباء 259/2. 6 ق.م. 
65 التنرخي؛ الغرج بعد السدة (القاهرة: 54-9 - 7 يليب حنلي' ' تاريخ العرب»ء ص 4206 
2 ص49[. 18 ٠‏ أبو بشر متي؛ هو ابن يونس القلائي من أهل دير 
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و ينا العره 
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فسلى. كان مسيحيا عالما بالمنطق؛ وإليه انتهت 
رئاسسة المنطقيين في زمنه: نزل بغداد بعد سنة 
عشرين وثلاثمانة للهجرة: وكانت وفاته في سنة 
ثمان وعشرين وثلاثمائة للهجرة - 908 للميلاد. 


. أبو سعيد اليسرافيء هو الحسن بن عبد الله 


المرزبان السيرافي النحوي؛ سكن بغداد وتولى 
الفضاء بهاء وكسان من أعسلم الناس بنحر 
البصصسرتين: وتوفسي سنة ثمان وستين وثلاثمالة 
للهجرة « نحو 948 للميلاد. 

الجاحظ: الحيوان 70/4 وما بعدها. 

ياقرت الحموي: معجم الأدباء 238//9. 

الجاحظ: الحيوان (//6. 

المصدر نفسه: صر60. 

ياقرت الحسوي: معجم الأدباء 281//8. 

ابن النديم: الفيرست صس144 . 

الزجاجي: مجالس العلماء؛ ص285. 

ابن تغري بردي؛ النجوم الزاهرة 271/2. 
المسعردي: مروج الذهب 280/3. 

طيفور (أحمد بن أبي طاهر): تاريخ بغداد؛ ص 
45 

المسعودي: مروج الذهب '245/4. 

الجاحظ: الحيوان 442/4. 

أبر الفرج الأصفهاني: الأغاني (طبعة دار الكتب/م 
[/14. 

ابن تغري بردي: النجوم الزاهرة 29/2. 

ابن أبسي أصييبعة: عيون الأنباء إييررتء دار 
الفكر العربي]: ج2؛ القسم الأرل؛ ص24 1/ وابن 
القفطسي: أخبار الحكماء (طبعة الخانجي]؛ ص 
9 

حنين بن اسحق (573-808م): طبيب رشمّاس 
نسطوريء من قبيلة عباد المربية» ولد في الحبرة 
(السراق). تضلّم من اليونانية. عيْنه الخليفة 
المأمرن على 'بيت الحكمة". انصرف الى 
الترجمة: فنقل الى السريانية والعربية بعض كتب 
أفلاطون وأرسطر وجالينوس. وله مزلفات 
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عديدة. 


الجاحظ: الحيران 23/4/. 

الجاحظ: الحيوان 304/5. 

ابن تف ري بردي؛ النجوم الزاهرة 334/2. 

ينا بيغرليفس كايا: ثقافة السريان في القرون 
الوسنطى. ترجمة الاكتور خلف جراد لإمشق, 
دار الحصاد: 990|). رثبه فصول إضافية عن 
السدارس و “الأكاديميات" السريانية في تلك 
الدرعلة. 

المصيدر نفسه؛ نس 76: 

السعودي: مروج الذهب 241/4. 

ابن أبي أصبيعة: عبيون الأنباء؛ صس37. 

أبن النديم' النهرست: ص294. 

ابن جلجل: طبقات الأطباء والحكماء: 69-658 


فيليب حتي وآخرون؛ تاريخ العرب: صر380. 
حَيث جاء أنْ المأمون كان يقذم لحنين من الذسب 
زنة مايقله من الكتب. 

الكتندي (يعقفرب بن اسحق]: رسائل الكندي 
الفلسفية» ج1: ص 02/. 

ابن النديم: الفهرشث: ص382. 

الجهشياري: الوزراه والكتاب (القاهرة؛ 038 
سس 232. 

ابن النديم: الفهرست, ص74 341-1. 

المصدر نفسه؛ ص342, [42. 

الجاحظ: البيان والتبيين ال/92. 

ابن النديم» الفهرست؛: صى424. 

المصيدر ثئفسه؛ صن424. 

المصدر نفسهء ص 353. 

المصيدر نفسهء صر3390. 

ابن نباته: سرح العيسون القاهرة؛ مطبعة 
الموسوعات: د.ت/: صس 166 . 

الجاحظ: الحيوان 134/2 . 


جورج عبسى ‏ 22448 


بشر فارس 
2 مصطلحاته الفنية يع الفلسفية 


جورج عيسى”) 


بشسر فارس فى مصر سلة 1976م بز ل 
9 لك ليسرعيين في القامرة, وبعد سنئين من حصوله على شهادة الثانوية العامة عام 924 آم 
سافر إلى بساريس ودرس الأداب.في جامعتها "السربون"؛ فحصل على اللسانس ثم على 
درجة الدكتوراه في الأداب عام 1932م كانت رسالته فيها "العرض عند عرب الجاهلية". 
رحل إلى المانيا ولندن ليستزيد من طلب العلم: ثم.عاد إلى:«مصر ليتفرغ للأدب وحده؛ وفي 
عام 1944م أشرف على تحربر مجلة 'المقتطف"© واستحدث فيها باب 'التعريف والتنقيب' لمدة عام؛ 
انصرف بعدها إلى عمله الأدبي الخالص. 
كان بشر واسع الثفافة متفناً للغة الفرنسية كاحد أبنائها المثقفين ثقافة عالية إلى جائب إتقانه اللغة 
الألمائيسة والإنغليزية» أما اللغة العربية 'فقد كان ضالعاً منهاء عارفا بأسرارهاء محيطأ بأدق دقائقها 
إلى درجة لا تتوافر إلا في رجال المجمع اللفوي وفي أساطين اللغويين في العالم العربي'(2). وتأئي 
شهادة يوسف مراد في نصوص بشر فارس العربية مؤيدة لذلك بقوله إنها 'تحمل الطابع الأصيل 
لسر اللفة العربية وسحرها وثرائهاه وذلك لأن وراء النصس روحاً أمينا صادفاء ولآن اللفة عندما 
بمتلك الكاتب ناصيتها وتصبح بين يديه طيّعة؛ تزيد من جلاء الفكر وعمقه؛ كما أن أصالة الفكر 
وتعدّد وجوه لطائفه تزيد من روئق الألفاظ وبعد تأثبرها في النفس'(3) وهو في لغته ‏ على حد 
تسبير لويس عوض - لم يكن ذلك الصائع الماهر للجواهر الأصيلة فحسب؛ 'يدبّج ويصقل وينشر 
الماسة بالماسة؛ ويتعقب مستصسعر الأحجار بدقيق الإبر... بل كان يدخل أيضا في عراك مع 
الألفاظ؛ ليستولد من الألفاظ جديد المعاني".(4) كل ذلك بأسلوب العالم الأديب 'فكل كلمة في 


' - باحث من سررية من مؤلفاته (شيخ المصورين العرب يحيى بن محمود الواسطي]. 
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موتنعهاء وكل جملة تود المراد بلا زيادة ولا نقص؛ وعبارته مفصلة على قدود معانيه تفصيلاً 
ليس أدىٌ منه ولا أحكم مع الوضوح وإشراق الديباجة ولطف التخير وحسن التصرف مع اجتراء 
العالم الوائق على الاستحداث حين يقصر الموجود عن حاجة التعبير'(5): 

اما أدبه فإنه يمثل الأدب الرفيع الذي ظل يكافح سنوات طويلة نظرياً وعملياً من أجل تثبيت 
دعائمه؛ وقد تبلورت دعوته تلك أدبا وشعرا ‏ في 'المذهب الرمزي" الذي كان واحدا من رواده 
في الأدب العربي إن لم يكن رائده الأول (6), 

أما اهتماماته فقد كانت متعددة تطلعنا علبها مؤلفاته في شتى ميادين الثقافة كما سذرى. 

لقد كان بشر فارس علما بارزأ من أعلام الفكر العربي الحديث؛ تعرف مكانته وترحب به 
المؤسسات والمحافل العلمية والفنية؛ المحلية والعالمية؛ فهو عضو اللجنة التنفيذية لمعهد الموسيقا 
الشرقي بمصر منذ عام 1930م؛ وواحد من المشاركين في مؤتمرات المستشرقين منذ عام 1935م 
إلى جانب طه حسين ومصطفى عبد الرزاق من العرب؛ ومشارك في تحرير دائرة المعارف 
الإسلامية في هولندا منذ عام 6م.. وبعد ذلك نراه عضوا مصريا في المعهد الفرنسي للاثار 
الشرقية بالقاهرة؛ وعضوا في الجمعية الدولية لنقاد'الفنء ورئيس الشعبة المصرية فيها؛ وعضوا 
بالمجمع العلمي المصري(7) ثم السكرتير.الفخري لهذا 'المجمع؛ إلى أن توفي في القاهرة في 21 
شباط من عام 1963م. شْ 

2 >آثارة وأعقاله: 


كانت اهتمامات بشر فارس الثقافية متعددة: .تظلعنا ,عليها مؤلفاتة.في ميادين الفلسفة والاجتماع 
واللغة والآداب والفن والعلوم؛ وكلها تدور حول إبرال أهم وجوه الحضارة العربية وأصالتها. 
وهو إن كتب أكثر أعماله العلمية بالفرنسية؛ إلا أنه 'لا يكتب بها عن أدب فرنسا وحضارة 
فرنسا” ولكن يكتثب بها عن أدب العرب وحضارة العربء بل يكتب بها عن أخص وجوه هذه 
الحضارة العربية التي لا يعرفها إلا المتففهون في الحياة العربية والتاريخ العربي'(8). 
أت فق علم الاجتماع واللغة والأدب والنقد الأدبي: 
1 (العرضص عند عرب الجاهلية؛ بحث في علم الاجتماع) بالفرنسية؛ رسالة نال بها شهادة 
الدكتوراه من جامعة باريس "السربون"'؛ عام 1932م. 
2 (المصاعب اللغوية والثقافية والاجتماعية التي تعترض الكاتب العربي ولاسيما في 
مصسر)؛ منشورات 'مجلة الدراسات الإسلامية'؛ في 4صس. باريس 1936م؛ وأصبحث 
ترس في السربون؛ شر ملخص عنها في مجلة 'الهلال" ع يناير 1938م وفي 'المقتطف" 
ع فبراير 8م 
3 - (مجرى الأدب العربي الحديث في مصر لسنة 1938م؛ من الناحية الاجتماعية) محاضرة 
4[ تك 
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هن ا لسر جورم ميس 2040484 
ألقيث في المؤتمر العشرين للمستشرقين المنعقد في بروكسل سبتمبر 1938م؛ وظهرت في 
مجلة 'القاهرة"؛ أغسطس 1942م التي يشرف على إخراجها المستشرق غاسئون فييت؛ 
استعرض فيها سثة مؤلفات أدبية وتاريخية هي: 
(في منزل الوحي) لمحمد حسبن هيكل؛ و(على هامش السيرة) لطه حسين: و(سارة) 
لعباس محمود العقاد؛ و(في الطريق) لإبراهيم المازني؛ و(سندباد عصري) لحسين فوزي» 
و(عصفور من الشرق) لثوفيق الحكيم(9). 

4 (مباحث عربية؛ في اللغة والاجتماع)؛ مطبعة المعارف ومكتبتها في مصر 1939م 
وكان بعض أبحاث الكتاب مثل 'مكارم الأخلاق الإسلامية"': فد ألقي مختصرا في مؤثمر 
المستشرقين المنعقد في روما سبتمبر 1935م؛ وقد عمل المستشرق نلينو(10) على نشره 
بالفرنسبة في 'المجلة الأكاديمية الوطئية للعلوم'؛ في روما مج 13 ج10-5 سنة 1937م: 
ونشر بحث "لمروءة" مختصرا في 'تكملة دائرة المعارف الإسلامية"؛ في ليدن (هولندا) 
سئة 1937م: ونشر بحث 'في اصطلاجثات الموسيقا والفلسفة", مختصرأ في مجلة؛ 'مجمع 
اللغة العربية الملكي"؛ في مصر.1935م ,لقي بحث “تاريخ لفظة الشرف"؛ مختصرا في 
مدرسة العلوم الشرقية للجامعة الأمريكية في القاهلّة مارس 1939م. 
وألقي بحث 'مسلمون في فنلندا'؛ محاضرة في جمعية الشبان المسلمين بالفاهرة أذار 1939 
م. كما نشسرت له مباحث أخرى بالفرنتتية:'العرض" في دائرة المعارف الإسلامية ليدن 
16م و"الفتوة والهجاء والمفاخرة: في تكملة دائرة المعارف الإسلامية ونقلت إلى 
الإنغليزية والألمانية في السفر نفسَّه: 

5 (اصطلاحات عربية لفن التصوير)؛ منشورات المجمع العلمي المصري 1948م. 

ب ل في القصة والمسرحية: 

1 (مفرق الطريق): مسرحية في فصل واحدء مطبعة المعارف بمصر مارس 8م كما 
نشرت في ملحق 'المقتطف" عدد مارس 1938م ثم صدرت عن دار المعارف بمصر ط2 
سنة 1252م: وقد نقسلها مؤلفها إلى الفرنسية ونشرها في "المجلة المسرحية"؛ بباريس: 
ومشات هناك على المسرح عام 0م. وفي عام 1951م ترجمت إلى الألمانية وظهرت 
على المسرح في مهر.. _ سالزبورغ الدولي في النمسا عام 1951م وفي فيينا 1952م وفي 
مونستر بألمائيا عام 1!9/54-(!11). 

7 (سوء ثفاهم): مجموعة قصص؛ مطبعة المعارف بمصر فبراير 1942م. 

3 (جبهة الغيب): أحدوثة شرقية في خمس مراحل. منشورات مجلة 'شعر"؛ بيروت 1960م 
وقد ترجمها المؤلف إلى الفرنسية وسجل نصها الفرنسي في جمعية المؤلفين والملحنين 
المسرحيين في باريس عام 1952م(12). 

جتر ست ب يي :6ن 11555100005_02523 


ان العسر 
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4 وله فمسص فقصيرة نشرت بين عامي 7م و1934م منها: (قطعة لحم) التي فازت 
بالجائزة الثانية في مسابقة القصة العصرية في مجلة 'الهلال": (13)؛ وقصص بالفرنسية 
نشرت في (كراسات الجنوب) بمرسيليا. 


ج - في الفن؛ 

1 (منمنمة دينية تمثل الرسول؛ من أسلوب التصوير العربي البغدادي)؛ 
'جوهاء بنيتهاء صيغهاء؛ علاقتها بفن التصاوير المسيحية في الشرق”؛ باللغة الفرنسية مع 
موجز باللغة العربية؛ منشورات المجمع العلمي المصري 1948م. 

2 (سر الزخرفة الإسلامية): باللغة الفرنسية مع موجز باللغة العربية؛ منشورات المعهد 
الفرسي للآثار الشرقية بالقاهرة 1952م؛ وكان قد عرض قسما منه في المعهد الفرنسي 
عام 1947م وقسما آخر في متحف اللوفر بباريس عام 1948م. 

3 (مخطوط عربي مزوق في النبات) باللغة.الإنغليزية؛ نشر في نيويورك عام 1952م في 
مجموعة ذكرى أرئسث هررفيلد. 

4 (كتاب الترياق. أثر عربي منضور): بالفرتشِية ممع مقدمة بالعربية؛ منشورات المعهد 
الفرنسي للأثار الشرقية بالقاهرة 1953م؛ نال عليه جائزة أكاديمية الفنون الجميلة بباريس 
عام 1954م وجائزة جمعية مس سستوتها. 

5 (الفن القدسي في التصوير الإسلامي الأول) بالفرئسية مع موجز باللغة العربية ‏ القاهرة 
5م 

6 (كيف زوقت العرب كتب الفلسفة والفقه)؛ باللغة الفرنسية مع موجز بالعربية؛ منشورات 
المعهد الفرنسي بدمشق 1957م. 

7 (طلاسم مصورة): مجموعصة أرنئسست كول عن الفن الإسلامي في العالم؛ منشورات 
(الأخوان مان). برلين 1959م. 

8 - محاضرتان في قيمة الموسيقا العربية): ألقاهما في سالزبورغ (من أعمال النمسا) في عام 
9م بناء على دعوة من أكاديمية الفئون إلى الحكومة المصرية للمشاركة في 
المهرجان السنوي الذي يقام في المديلة (14). 

9 (سوائح مسيحية وملامح إسلامية في مخطوط عربي مزوق في القرن السابع)؛ باللغئين 
العربية والفرنسية؛ منشورات المجمع العلمي المصري بالقاهرة 1961م. 

ده في الترجمة: 

لم يشتغل بشر في الترجمة كي لا يصرفه ذلك عن البحث والإبداع؛ ولكنه نقل إلى العربية 
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#سققاليرا ب العسره : جورج عبسى ‏ 2288888 

بعض المقطوعات الشعرية عن الفرئسية لبودلير (15) وعن الألمانية لشيلر (16) وشيئاً من فلسفة 
برغسون (17)؛ ومقالاً عن الشعر الأندلسي وتاثيره في شعر المطربين لهنري بيريس(18) وبعض 
المقالات الفلسفية والأدبية. ش 


في التحقيق: 
القصيرة الئي تخدمه في استكمال أبحاثه ودراساته؛ من ذلك فصول في (المروءة) للأردبيلي ومؤلفين 
أخسرين مجهولين (19) ونص (في عدم تحريم التصوير في الإسلام) لأبي علي الفارسي النحوي ( 
0) ونص آخر (في الألحان) للفارابي (21) وفصل من (رسالة في الألوان) لبدر الدين المظفر 
و مقالات متفرقة: 
في جميع مناحي الأدب واللغة والفن والعلوم والنقد والتعقيب تعد بالمئات؛ نشرها في مجلات 
عربية وأجنبية(23) إلى جانب المحاضرات التي ألقاها في جامعات القاهرة وبيروت ودمشق 
واستنبول وباريس والنمسا وألمانياء والأحاديث. التي أذاعتها له محطات الإذاعة في القاهرة وبيروت 
ودمشق. 


زل ويبقى الأهم من الناحية الإبداعية: 

ماكتبه بشر فارس من شعر رمزي منذ عام 1928م إلى آخر حياته نشره في مجلات عربية؛ 
وقد وافاه الأجل قبل أن يعمل على جمعه وإصداره في ديوان؛ وقد قمت بجمع هذا الشعر لإخراجه 
في ديوان خاص تقديراً وذكرى للأديب الكبير الذي بحث وأبدع وأعطى. 


بشر فارس في مصطلحائه : 


مد بشر فارس اللفة بكثير من المصطلحات وحدد معاني بعض الألفاظ المشئبهة؛ وتعقب 
مدلولات ألفاظ أخرى في تطورها التاريخي إن كان ذلك في كتبه أو مقالاته أو ما ألقاه في 
مؤتمرات المستشرقين أو ما حرره في دائرة المعارف الإسلامية؛ وهو ما أشرنا إليه في الفقرة 
الأولى ‏ 4 من بند مؤلفاته. 

ففسي ميدان المصطلحات أصدر بشر رسالته (اصطلاحات عربية لفن التصوير) عام 1948 م 
وعندما نشر في العام نفسه كثابه (ملمئمة ديئية تمثل تمثل الرسول من أسلوب النصوير البغدادي)؛ ضمنه 
تلك الاصطلاحات مع ما يقابلها بالفرئسية؛ وتبلغ عدتها مايزيد على مائة اصطلاع؛ وقال إلنه لم 
يستوف فيها أغراض فن التصوير - إنما شملت من الألفاظ ما اقتضاه الموجز العربي(24). 
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وكانت طريقته في وضع هذه المصطلحات على ثلاثة أوجه: 

 ]‏ الوقفوف على الألفاظ المخصصة السائرة بين الناس في مصر أو غيرها بعد التحري 
عنياء بحيث "لا يبعد عن إدراك العامة للفظ ولا ينزل به عن أصوله في اللغة الفصحى'( 
25). 

2 استخراج الألفاظ بالتنقيب والمطالعة من كتب العرب والمستعربين على صنوفها. 

3 استنباط الألفاظ من طريقين: إما أن يستمدها من اصطلاحات عريقة لفنون أخرى مثل 
الموسيقا والفلسفة واللغة والأدب وإما أن ينظر في بعض الألفاظ الفصيحة فينقلها بصورتها 
أو بشتق منها مايناسب غرضه من الفن 'وتراني في أثناء النقل أتقرب ما استطعت من 
اللغة الجارية عندنا لهذا الزمن؛ ملتفتا إليها أو مستشهدا بها خشية أن تتسع الفجوة بين 
الذوق السائد واللفظ المستنبط فيموت وليدا"(26). 

وقد شرح بشر فارس هذه المصطلحات على نحو واضح محدداً دلالاتها؛ مشيرا إلى مظائها 

في المعجمات وكتب واللغة الأدب؛ ومعقباً .على ْعضها مما خالف فيه (مجمع فؤاد الأول للغة 
العربية)؛ وعرض إيضاحه لهذه الاصطلاحات مع الآختجاج لها على أعضاء (المجمع العلمي 
المصري) في جلسة علنية بتاريخ السابع غشر من أيار سنّة 1948م؛ وذلك على نحو لا يفهم المراد 
منه كما يقول عبد القادر المغربي(27) "الا المشتغلوى بفن التصوير الذين نشر هذا البحث من أجل 
فائدتهم: فلا غرو إذا اقتنوه واتفقوا على مداولة هده المشتطلحات بينهم'(28). 
ونعرض هنا هذه المصطلحات بعد تََذِيبهًايوترّئيبها جسب الأحرف الهجائية؛ 
أثاره : بقية من أسلوب ذهب شأنه؛ فتلمح إليه في أسَلوب آخر مستجد؛ ففي (اساس البلاغة)! 
'وهم على أثاره من علم أي بقية منه يؤثرونها عن الأولين". 
احتذى : ححكى واقتدى: من اصطلاحات الأقدمين في باب السرقات الشعربة وكذلك في باب 
الغناء؛ جاء في (الأغاني): بحتذي إسحاق بن إبراهيم على المثال فيحكيه'. 
أداء : تعبير حسي بواسطة طرائق الصنعة. 
استمداد : استعانة الفنان أو الصُناع بعمل غيره؛ مأخوذ من اصطلاحات الأقدمين في باب 
السرقات الشعرية؛ وبخاصة كما في (أسرار البلاغة)» للجرجاني: (باب الاتفاق والسرقة 
والاستمداد والاسئعانة). 
أسلوب : مذهب في الفن؛ من الأسلوب في الأدب. 
اصطراف : أن يأخذ الفنان المتصرف موضوعا أو صيغة أو غيرهما فيحوله من وجه إلى وجه؛ 
<< ويسمى أيضاً نقل المعنىء وهو بدلا من "الاختلاس" الذي هو من اصطلاحات الأقدمين 
في باب السرقات الشعرية؛ ولكن استعمال الاخئلاس يوقع في لبس مستكره كما أن 'نفل 
المعنى" لا بقع موقع اصطلاح؛ لشيوع كلمة النفل وعمومهاء أما الاصطراف وهو مقتبس 
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من كتاب (العمدة) فهو لفظ شامل لأنواع الأخذ ومنها الاختلاس؛ فمن باب التجوز 
والتخصيص معا يكون الاصطراف للغرض الذي وُضّح فوق. 

البرٌ : هو "القماش' عند المعاصرين؛ مولد عامي؛ والبزاز في الأدب واللغة معروف. 

بزة : شكل معين من "البزة: الهيئة والسثارة واللبسة" كما في (لسان العرب). 

بنية : خطة تنتظم بها أجزاء التصويرة. 

تأليف 2 ؛الجمسع العام لعناصر التصويرة مع اختراع؛ من "التأليف"؛ عند أهل صناعة الموسيقا 
مثل الفارابي (29). 

تجانف2 ؛ تمايل أجزاء التصويرة أو غيرها بعضها عن بعض في نظام مجموعهاء من جئف: 
مال وعدل. واللفظة في القرآن؛ ضدها: تراصف. 

تراصف : معادلة أجزاء التصويرة أو غيرها في نظام مجموعهاء وهو من الرصف؛ 'ضم الشيء 
بعضه إلى بعض ونظمه: ونجده بهذا المعنى في الأدب "كلام متراصف الفقر'(30). 

ترتيب : وضسع الشيء مع غيره في نظام ممْعَدَلِهِ من الترئيب'؛ وضع الشيء مع شكله' كما في 
(الفروق اللفوية)؛ للعسكري. 

تزويق : 'من زؤق' المعنى العنام: تزبين وهو مشهورء ولكن المعنى الخاص هنا هو تنميق 

' الكئاب وغيره بواسطة التصاوبر في سبيل الإيضاح على الغالب؛ كما في (كليلة ودمنة)؛ 

'وقد ينبغي للناظر في كتابنا هذا أنَّ“لا يجعل غابته التصفح لتزاويقه", والتزويقة؛ الثاء 
للمرة الواحدة نحو تصويّزة؛ والمزوق: من يتعاطى ضبناعة التزويق؛ والمزّوق: الكتاب 
وغيره موضضح بالتصاوير. 

تسهيم 2 :هو التزيين في الرسم بالخطوط المتقاربة لإظهار صبغ أو ظل وهو مستخرج كما في 
(المخصص) لابن سيده من قولهم: "ثوب مسهّم: الذي تشبه خطوطه أفاويق السهم'(31). 

تصوير نقّش2 : الأولى شائعة؛ وللتصوبر معنيان: الأول: إحداث شكل ممثل بطريفة من طرائق 
الفنون نحو الرسم والنحت؛ والثائي؛ تلوبن الشكل الممثل؛ وكلا المعنيين مستعمل في 
القديم والحديث؛ لكن التصوير بمعناه الأول هو المشهور؛ ويحسن البحث عن اصطلاح 
موفوف على المعنى الثائي: ولفظة 'النقش” هي المقترحة؛ ففي (تاج العروس): 'النفش 
تلوين الشيء بلوئين أو ألوان كالتنقيش" وعلى هذا يكون النافش من يمثل الأشكال على 
اخئلاف أنواعها مع استعمال الألوان؛ كالمصور بالمعنى الثاني؛ ونجعل النقاش من يبسط 
الدهن على الحيطان ‏ كما في لغة مصر اليوم - أما استعمال المعاصرين النقش في 
موضيع الحفر والنقر فهو خطأء إذ إن النقش في الخائم مثلا لا يفيد الحفر بل إحداث شكل 
والنقش في الحجر يفيد التنميق لا الكتابة؛ والرقوم خير من النفوش لهذا الغرض الأخير» 
وذلك بالعودة إلى (المفرداث)؛ للراغب في أصحاب الرقيم الذين قيل فيهم إنهم 'نسبوا 
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تصويرة ؛ الثاء للمرة الواحدة والجمع تصاوير: وهي غير موجودة في الكتب إنما الموجود: 
صورة وتصاويره والتصاوير مفردها تصويرة؛ وهي من اللغة السائدة في مصر اليوم 
وهي صحيحة(32). 

تقويم ؛ خصائص سيماء معنية» وفي القرآن 'لقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم'". 

تناسب : حسن المواقع باعتدال النسب في العمل الفني. 

تنسيق 2 ؛ وضع الشيء مع غيره في نظام يناسبهما. 

تنظيم الألوان : جمع أصناف منها متجاورة أو متباعدة؛ من 'التنظيم: وضع الشيء مع ما يظهر 
به. ولهذا استعمل النظم في العقود والقلائد لآن خرزها ألوان يوضع كل شيء منها مع 
مايظهر به"؛ كما في (الفروق اللغوية) للعسكري. 

تنميق : تحسسين وتزيين؛ ففي (لسان العرب): 'لمق الكتاب حسله وجوده؛ والثوب النميق 
والمنمق: المنقوش"؛ والتنميق في باب الفن:.بهذا المعنى؛ وعند ابن خلدون: 'ومن صناعة 
البناء مايرجع إلى التنميق والتزبين".'والتنميّقة: الثاء للمرة الواحدة؛ والمنمّق: المكان 
المزدان بأنواع التحاسين من بناءً ونحت ونقوش وتتجيد وما إليهاء أو مجموع ذلك وهي 
من نمق ينمق؛ أما المُنمئّق: فهو من يتعاطى صناغة التنميق. 

تهاويل ؛: تنتاميق مختلفة الألوان؛ مفردها تَهِوَيِلَء والتهاويل في (لسان العرب): 'زينة التصاوير 
والنقوش والوشي والسلاخ وَالثياب والحلي"؛ وفي (نهاية) ابن الأثير: رأى جبريل ينتشر 
من جناحيه الدر والتهاويل أن الأشياء المختلفة الألوان: ؤزاد صاحب (اللسان): "أي 
تزايين ريش جبريل وما فيه من صفرة وحمرة وبياض وخضرة". 

توارّن2 ؛ تكافؤو عناصر التصويرة في التوزيع. 

تواشج : سلة دانية بين تصويرتين أو بين طريقتين قد تكونان من عهدين مختلفين أو مصدرين 
متباعدين. 

جلل؛ عالى على : بقال: عالى على الحائط بأدوات التنميق؛ وجلل الحائط وغيره بها أو بالنسائج 
والسجف. وفي (مقدمة ابن خلدون): 'من الحجر والجير وغيرهما مما يعالى على 
الحيضان عند التأنق كالرخام والصدف". ثم "المعالاة على البناء بالتنميق"؛ وفيها أيضا: 
'جلل الحائط بالكسلس"؛ وفي (المخصص): "ثوب أحمر يجلل به الهودج' وفي (لسان 
العرب)! مادة ل.ف.ع: نساء المؤمئين؛ 'متجللات بأكيسئهن". 

حائل< : صفة اللون إذا تغيّر. 

خيالة : شخص أيأً كان ممثلء ففي (كليلة ودمنة): من أغراض هذا الكتاب إظهار خيالات 
الحيوانات": وخيالات هنا أدنى إلى أن تكون جمع خيالة من أن تكون جمع خيال؛ ولو 
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أراد جمع خيال لقال: 'أخيلة", كما في (تاج العروس). 
والخيالة في اللغة كالخيال أي ما تشبّه لك في اليقظة والحلم من صورة؛ وأيضاً شخص 
الرجل وطلعته غير أن الخيالة للمعنى الذي عيّناء(33). 
: مايتمكن بطول المزاولة لأسلوب. 
: صناعة التلوين بالدهان(34). 
صف السلون المسثلالئ: وفسي (لسان المرب): 'رف لونه: برق وثلالا"؛ وفي 

المتس) ؛ 'بريق اللون 0 ورفيفه". 
: أداة نحو ورق أو خشب أو حجره يختارها الفنان لإنجاز عمله فيهاء من "الرقعة التي 
تكتب, و'رفمة الشطرنج: لوحه' و'رقعة الثوب أصل نسيجه وجوهره"'؛ وفي (محيط 
المحبط) للسبطرس البستاني: 'رقعة الثوب المنقفوش نسيجه الأصلي الذي رصف عليه 
النقش", 

: زيسن الكتاب بالأصباغ البززاقة وَالزفافة في الخطوط أو الرسوم؛ في (المخصص): 
'ترفين الكتاب تزيينه؛ وكذلك' تزيين الثوب بالزعفران أو الورس"؛ وفي (لسان العرب): 
'الرقان والرقون؛ الزعفران والحناء.. والترقين: التلطخ بهما". وفيه أيضاً: 'الرقون: 
النقوش": والترقين: مصدر رفن والترقينة:-التاء للمرة الواحدة؛ والمرفن: من يتعاطى 
صناعة الثرفين. 
: لفظ شامل لأنواع التزيين والتحسين: فهي في- العربية كما في غيرها لفظ عام؛ في 
(لسان العرب): 'الزخرف الذهب ثم سمي كل زيئة زخرفا"؛ ومما يدخل تحث الزخرف: 
النقوش والتصاوير والتمويه بالذهب. والزخرفة: التاء للواحدة صيغةٌ من صيغ الزخرف؛: 
أما الرّخسرفة: فمصدر زخرفء ورخرف: الفعل من الزخرفة وهو أعم من زان وزين 
وكلاهما يفيد التحسين؛ والمزخرف: من بتعاطي صناعة الزخرفة. 
: 'معسرب سسادة الفارسية وهو ما لا نقش فبه"؛ وبهذا المعلى سائرة علد الحائكين 
والبزازين في مصر. 
شيك فوضوها أو صيغة؛ أخذه من غيره وأفرغه في قالب له؛ وهو من اصطلاحات 
الأقدمين في باب السرقات الشعرية. 


سلة تصويرية : مذهب متوارث في فن التصوير. 


صدر 


صنعة 


: صدر التصويرة: المستوى الذي يبدو أقرب مايكون إلى الناظر؛ من 'الصدر أو كل 
شيء كصدر النهار وصدر الكتاب'. 

: مجموعة الوسائل والطرائق في فن من الفئون؛ في (الأغاني): 'تغنت يوما صلفة 
جاريسة زرياب بصنعة إبراهيم الموصلي"'؛ وفي (مسالك الأبصار في ممالك الأنصار) 


145 


د 7ن ود يقد جد جد جد جد ود جد جنع بنع 2ه 32 22 80 - جمادى 25587887 


لبر اعبرم 


للعمري: 'صنعة الفنص وصنهة الدوائر”. 
صبغة :مادة معينة مسن مواد التصوير تتكرر من علم اللغة؛ والمعاصرون يطلقون لفظ 


الموضوع على ثلاثة الاصطلاحات الأجنبية: 
مف ,20116 رأعزنات 


وللتمبيز بيسنها جعل 'الموضوع' للاصطلاح الأول وأدخله في الشائع واستنبط الصيغة ١‏ 
للثاني والمطلب للثالث. 

طابيّة : عمامة المطران؛ وهو لفظ سائر في سورية ولبنان. 

طارئة ؛طريقة أو صيغة هاجمة من الخارج على أسلوب من الأساليب. 

طريقة :منهج الأداءء من الاصطلاحات في الموسيقا والأدب. 

عصاب ل يط خبسر ديق ملمقه بمصبب التصويرة وخيرها أي قد أملوفقها أو أوساهاء 
والعصاب في اللغة؛ : ما عصب به من منديل ونحوه. 

عمارة ار ع ا عون : "عمارة وعمار : كل شيء على 

عُمدةٌ الأشخاص شخص رئيس أو منصود ال :حم كبخاساً كثيرة. 

غر آر :المثل الكامل الذي يجري عليه الفنان؛ و الفرق بين "الغرار" و"المثال 200416" أن هذا 
غير مخئص بمعنى الكمال, 

غرار البدع : المثل الكامل الأول الذي يَقَنْدي عهدا بعد عيد؛ 'من الغرنار: المثال الذي تضرب عليه 
الرماح لتصلح'. 

شْرةٌ الكتاب: ؛: تصويرة تزين أوله من معان مختلفة لكلمة الغرة تفيد الاستهلال والطلعة و والضوء. 

غور :عمق تراه في النظار؛ه من 'غور الكهف"؛ و'فلان بعيد الغور: متعمق النظر" كما في 
(أساس البلاغة). 

فصيلة ؛ جزء من أجزاء التصويرة يبرز وحده للعيان؛ من "الفصيلة: القطعة من أعضاء 
الجسد": كما في (القأاموس المحيط). 

فن اصطلاحي : فن متواضع عليه من زمن(35). 

فن التصاوير : علم الأشكال المصورة بالدهن أو النحت وغيرهما. 

قُنباز :رداء القسيس, لفظ سائر في سورية ولبنان, 

كساء : اللباس على أي شيء وقع وفيه أطواء ومكاسر ظاهرة. 

لطيف : صفة الصبغ الذي غلب عليه اللين والرقة. 

ليانة : هشاشة الخط في الرسم مع مهارة. 
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مُبرقش2 ؛ شوب أو غيره كثير الألوان المتمبزة في (المخصص): ثوب 'مبرقش: منقوش"'» وفي 
(لسان العرب): و"البرقشة شبه تنقيش بألوان شنى؛ وأصله من أبي براقش". 

متظاهران : شخصان أو شيئان ولى كل واحد منهما ظهره للآخر؛ الضد؛ متواجهان. 

متواجهان : شخصان أو شيئان متناظران وجها لوجه؛ الضد: متظاهران أو متدابران. 

محرف (أو المحترف) : في (التاج): المحرف كمجلس., والمحترف بفتح الراء: موضع يحترف 
فيه الإنسسان ويتقسلب ويتصرفه. ومعلوم أن الحرفة هي الصناعة التي يتكسب منها 
صاحبها وهكسذا نضسيف إلى "المصسنع والمعمل"' ؛ انعرف أو التحثر نك مقصوضيا 
بالصناعة البدوية الحاذقة الجمع محارف. 

مخلب2 ؛ الثوب الكثير الوشي, بالرجوع إلى المعاجم القديمة. 

مرأى : كل مايقع تحث بصرك في الخليقة أما 'المنظر"؛ فهو من الاصطلاحات الشائعة؛ فيفيد 
مجموعة أشياء تأخذ بصرك وأما "المشهد" وهو شائع أيضاً فمنظر ينطوي على حركة 
ظاهرة أو خفية وهناك "النظارة". 

مساق :مصصرر السوق أو مكانه+ازهو المجَرىألذي”يطرد فيه أسلوب من أساليب التصوير. 
عند المعاصرين "تبار" والتبار فيه شدة لا حاجة إليها هنا. 

سخ ؛ مسخ موضوعا أو صيغة: حَوَلِهَمَن شكل إلى شكل في تحريف أو تشويه؛ وهو من 
اصطلاحات الأقدميّن في-.السرفات الشعرية» ومن 'مسخ الكاتب'؛ الذي يحيل المعنى إذا 
هو صحف, 

مسيح ‏ ممسوح : صفة البزحين؛ لا تبدو فيه مكاسره ولا أطواء من 'درهم مسيح: لا نفش 
عليه': و'رجل ممسوح الوجه: لا عين ولا حاجب"؛ كما في (أساس البلاغة). 

مشاك'ة ؛ تكافؤ في الشكل. 

مُصمّت2 ؛ كلمة سائرة عند الحائكين والبزازين في مصرء وفي (لسان العرب). 

"ثوب مصمت :لونه واحد لا يخالطه لون آخر". 

مطلب< :موضوخ معلوم يتناوله الفنان وقد يتصرف فيه؛ من 'المطلب: المسألة في العلم". 

مُعرجة: صفة الأطواء والمكاسر إذا كانت على التواء؛ من “ثوب معرج: مخطط على التواء"؛ كما 
في (القاموس المحيط)؛ وذلك بعد نقل التعرج من الخطوط إلى الأطواء. 

مكسئر. طوئ : الجمع: مكاسر وأطواء؛ وهي مواقع طي الثوب وطرائقه والكلمتان غير بعيدتين 
عن اللغة السائرة. 

مناظرة ؛ علاقة أو مشابهة بين اثنين؛ من 'ناظرت فلاناً بفلان والشيء بالشيء' جعلته نظيره» 
وفي اللغة: النظائر بمعنى الأمثال والأشباه. 
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َنْرّع :مايميل بالأسلوب إلى جهة ماء من "المنزع: النزوع إلى الغاية"؛ وهي 'نزاع' عند ابن 
سينا ولكنها توفع في اللبسء كما أن النزعة مما يدور على ألسنتنا اليوم بغير تدقيق(36). 

مُنسربة : طريقة أو صبغة داخلة خلسة في أسلوب من الأساليب مع تأثير محدود. 

منوال : نمسط خاص في صناعة العمل الفني؛ من 'لا نسج أحد على منواله"؛ كما في (أساس 
البلاغة). 

مهاد ؛ ساحة التصويرة؛ عليها يتشكل الموضوع. عند المعاصرين 'أرضية" وهي مولدة 
عامية. في (لسان العرب): "المهاد كالأرض جعلها الله مهادا للعباد؛ والمهاد الفراش؛ وقد 
مهدت الفراش مهداً: بسطته ووطأته", فكأن المهاد شيء مفروش؛ موطا لقبول هيئات 
الأشخاص وأصناف الألوان وتفاريق المنمق؛ فنقول مهاد الصورة من ذهب؛ والمهاد 
غير الرقعة". وهو غير "لخلفية", فهذه تفيد (مما أنقله عن المجمع): 'ما يظهر في 
المسئوى المستبعد من مهاد الصورة كأن يكون هنالك منظر بر أو بحر يتقدمه المشهد 
المصور". 

موازئة :من الموازنة في الأدب وغييلاه عَنْد المعاصرين: 'مقارئة"؛ وفي اللغة والأدب: 
'المقارئة: المصاحبة". 

ناتئ المنقور :مانقر في الصخر على بروز» الجمع نوائئ المنقورات؛ من نتأ؛ انتبر وارتفع 
وخرج مسن موضعه من غير أن يتين أي أن"بنفصّل؛ كما في (تاج العروس).؛ ثم من 
'النقر: الكتاب في الخجز'؛ وكذلك من استعمالهم'" الحجر الناتئ والصخرة النائئة في 
عرض الجبل"؛ كما في (القاموس المحيط) ماده ع.ق:ب؛ ولا بأس أن نخص النقر 
بالحجر وإن لم يخصه آخرون بالصخرء فلدينا لفير الصخر مثل الرخام والحجر 
والخشب ألفاظ نحو النحث والنقب والحفر. 

نظارة ؛مايبدو لك من مناظر الغابات والرياض والجبال(37). 

تقض ؛نفض الصبغ 'ونصل أيضا : ذهب بعض لونه؛ وعند المعاصرين 'بهت' وهو عامي( 
38). 

نفشة : اسم النوع من النقش والتنميق أو اسم المرة؛ وهي 'بفتح النون" كلمة سائرة عند 
الحائكين والبزازين في مصر تفيد صيغة معينئة من صيغ التنميق في الثياب لحو وردة 
أو نهم أو خط أو غيسرهاء ويعرفها كذلك البناؤون؛ ولها أصل بهذا المعنى عينه في 
الفصيح. 

نُمتَنة ؛ فن التصوير الاقيق في صفحة أو بعض صفحة من كتاب مخطوط؛ واللفظ الأجنبي 
5 يتضمن غرضين متضايفين: "الدقة" وتنميق كتاب بالألوان"؛ ولفظنا العربي 
يجمع بين هذين الغرضين؛ ونجدهما في معاجم اللغة وكتب الأدب وشعر البحثئري وأبي 


الل ا بااللببب1444144ا4س٠سس‏ 0 


فاليا للعدر 8 8 :3 :343 35 4 128191942983318 جورج ميس 28183814 


واغلة 


تمام ففي (لسان العرب): 'النمنمة خطوط متقاربة قصار"؛ و'كتاب منمنم: منقش؛ وفي 
(الأغاني): "الصوث المنمنم"؛ وفي (أساس البلاغة): 'نمنم كتابه: فرمط خطه"؛ وفي شعر 
البحتري: "الوشي المنمنم"؛ والمنملمة: هي التصويرة الدفيقة التي ثزين صفحة أو بعض 
صفحة مسن كتاب, والمنملم: الكتاب الذي تزيئه منمنمة أو منمنمات؛ والمنمنم؛ من 
يتعاطى صناعة النمنمة. 

: طسريقة أو صسيغة داخلة من الخارج بقوة على أسلوب من الأساليب؛ من 'دخل على 
الفوم واغلا". 


وشي. تحبير ؛ في الثياب معروف (كما في المخصص).؛ وعند المعاصرين 'تطريز" وهو من 


العاقب 


ارقش 


تسرخص المستأخرين؛ إذ التطريز إعلام الثوب بعلامة 'قد تكون وشياً ومن هنا الخلط'. 
والطراز؛ ما ينسج من الثياب للسلطان. 
وخارج هذا المسرد يمكن للقارئ أن يقع على مصطلحات أخرى في مئن كتابه (منمنمة 
دينية) مثل لفظة: 
: التي وردت في “'خبر أساققة نجرآن :مع النبي 'ص"؛ وهو موضوع المنمنمة ‏ كما 
رواها صاحب (الأغاني)؛ 'لما قدم صهيب مع نجران وفيهم الأسقف والعاقب".(39): 
فإنها تعني كما في المعجم العربي_القديم "الذي بخلف السيد والذي يخلف من كان قبله في 
الخير' كما في (القاموس المحيّظ)”أمآ عند بشر فارس فتعني: 'صاحب المشورة أو 
محافظ البلد'؛ وذلك بالرّجوخ ب كما يقول ‏ إلى الأصول السامية لهذه اللفظة (40)؛, 
غير أنه لم يبين لنا إلى أي لغة سامية تدتميّ هذه اللفظة, 
وفسي كتابه (سر الزخرفة الإسلامية)؛ نقع على 'مسرد عربي م فرنسي لاصطلاحات 
الفلسفة والفن", عرض فيه مايزيد على مائة وثلاثين مصطلحا مما استخرجه بالمطالعة 
والتنقيب من كتب العرب والمستعربين؛ كان قد ورد منها ثلاثون مصطلحا في مجموعة 
اصطلاحاته السابقة» أما الجديد منها فقد رأى أنه من الغلو أن يذهب إلى إيضاحها مع 
الاحتجاج لها كما فعل في السابق؛ لكنه علق على طائفة منها تسوق إلى الارتياب(41)؛ 
من هذه الألفاظ المصطلحاث الثالية؛ 

: وهو مايعبر عنه بالأرابيسك 16ا8:80650؛ وفيه يكمن لب الزخرفة العربية؛ ونتبين في 
الرقش عنصرين ثابتين؛ فمن جهة تاويل, النبات ولاسيما الورقة والساق تأويلاً كله هزة؛ 
ومسن جهة استغلال الخطوط استغلالاً يجريه التصور. ومن هذين العنصرين مبدآن: 
الأول بظهر كأنه العبث؛ والسثائي يبرز في هيئة التدفيق الهندسي؛ ومن هنا تخرج 
طريقتان للرفش "الرمي" و'الخبط'؛ كأنما يد الصناع تنظم الخطوط بخيط؛ أو تفرش 
الورقة والسساق مسن طريقٌ الرمي؛ وهذان الاصطلاحان مما أخبرنئي به شيوخ أهل 
الصناعة في دمشق(42). 
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ووه عا العره 


سترخان ‏ ؛ صحيع أن الفصصيح المئوائر هو 'سراح' و'سروح"' مصدرين للفعل سرح.؛ ولكنا لؤثر 
صيغة "السرحان' الجارية على ألسنة الناس عندناء للتعبير عن شرود الفكر؛ زيادة على 
أن صيغة "الفعلان": غالبة على الحركة والاضطراب نحو؛ الجولان والخفقان. 

عَبث : 6ن ممه ه(43) بالرجوع إلى (التعريفات) للجرجاني: "العبث ارتكاب أمر غير معلوم 
الفائدة وفيل ماليس فيه غرض صحيح لفاعله'. 

هرَّة : 6101051351236 (44) وهناك لفظة أخرى هي أريحية؛ ولكن غلب عليها الآأن معنى 
السخاء. ويستعمل أهل الفلسفة لهذا العهد لفظة 'حماسة"؛ وهي في اللغة غير هذا. 

يُبى | :'من مصطلحات الخط 'الخط اليابس" ويقابله اللين 'بالرجوع إلى (صبح الأعشى) 
للفلقشندي. 
ومن اصسطلاحاته في الموسيقا لفظ ا 'المساوقة": و"المراسلة"؛ فقد وجد أن لفظ 
1 بالفرئسية يعني متابعة الغناء بآلاته أو بالصوت على غير تفريق؛ 
ومثل ذلك باللغتين الإنغليزية والألمانية». بينما العربية يعوزها ما يعبر عن هذا اللفظ؛ 
فاهتدى بعد التقصي والتنقيب إلى إيجللا مْضَطلِحَين مقابل ذلك المصطلح الأجنبي وهما: 

المساوقة : متابعة الغناء بالآلة؛ بالرجوع إلئ مقدمة ابن خلدون :"وقد يساوق ذلك التلحين في 
المنغمات الغنائية بتقطيع أصوات أخرى ٠ن‏ الجمادات: إما بالقرع أو بالنفخ في الآلات 
تتخذ لذلك “رفي اللغة' المساوقة: المَتَآبَمَق وتستَاوَقتَ الإبل» تتابعت كأن بعضها يسوق 
بعضا(45). 

المراسلة : هي متابعة الغناء بالصوت. قفي (المصباع المنير) للفيومي: 'تراسل الناس في الغناء 
إذا اجتمعوا عليه؛ يبتدئ هذا ويمد صوته فيضيق عن زمن الإيقاع فيسكتء ويأخذ غيره 
في مد الصوت ويرجع الأول إلى النغم؛ وهكذا حتى ينتهي"؛ وفي (تاج العروس): 'وهو 
وسيلة في الغناء ونحوه؛ وراسله الفناء باراه في إرساله'(46). 
أما ما وضعه من ألفاظ وثراكيب اصطلاحية في (المسرح) فد أثبئه في مقدمة (مفرق 
الطريق): ونوه بهاء لأنه استخدمها في التوطئة الثي كتبها لهذه المسرحية؛ وهي ترجع 
إلى التصوف والفلسفة والموسيقا. وفد استخرجها كما قال من المصادر العربية الثبئة 
مثل (الرسالة القشيرية)؛ و(مقدمة ابن خلدون) و(الر سالة الشرقية في النسب التأليفية) 
مخطوطة لصفي الدين عبد المؤمن الأرموي. ومن هذه الألفاظ والتراكيب التي وضعها 
أو نقلها من معني إلى معلى: 

النشاط الكامن : أي القائم في النفس بالقوة لا بالفعل. 

التخيل المنسرح ؛ الذي لا يقوم دونه سد. 

المنتظم : أي المندرج في نظام معين. 
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: وهو مايقع تحث الحواس. 


الذات الفئائة ؛ أي جائب من جوانب الفطرة مهيا للتأثر بألوان الفن أو ابتداعها. 
الصناعة الموقوفة : أي التي لا تقبل التغير. 
النغم الحادي ؛ أي الغالب في اللحن والمتردد في ثثاياه. 


المنقل 


: المكان الذي ينقل الشيء إليه(47). 
وهناك لفظة أخرى استحدثها بشر واستخدمها في مسرحيته وهي: 


غيابات (48): بدلاً من لفظة 'كواليس" دون أن يعقب عليها بشيء» غير أنه عندما قرأ في الجزه 


التفرّد 


التماسئك 


الثاني مسج 30 من مجللة المجمع العلمي العربي مقالاً للدكتور محمد صلاح الدين 
الكواكبي(49)؛ يفترح فيه كلمة 'دهليز" بدلا من 'كوليس", جمع "كواليس" بالفرنسية؛ كتب 
يقول: والذي يبدو لي أن ليس في "الدهليز" الخفاء الشديد الذي يلف 'كوليس' إضافة إلى 
هذا أن مدلول الدهليز محدود مربوط” مابين الباب والدار 'فمن المتعذر الثلطف له من 
جهاته أعني إن جاز له من باب النقل.أو من باب التخصيص أن ينم على أروقة دور 
الحكومة أو أبهاء الندوة النبابية حيث تجري”أسرار وتحاك أمور. فهيهات أن ينم على 
الأجزاء المستورة في بناء المسرح وهي الكواليس:ووضهها بعيد عن هيئة الدهليزء ومن 
الكواليسس انتقل المعنى في الفرنسية إلى ميدان الأعمال وحقل السياسة. ويرى أن لفظ 
"غيابات' يصلح لمجال الأسرار كَيَُمَاوَقع إن كان ذلك في المسرح أو ميدان العمل أو 
حقل السياسة بشرط الخفاء..وفي مادة (غ ني ب) طاقة. غزيرة من الخفاء؛ ففي (أساس 
البلاغة): 'سمعت صوتا من ورَآء الغيب" أي من مَوَضع لا أراه"؛ و'كل ما غيب شيئا. 
وفسي (لسان العرب)؛ "الغيابة تفيد الاستتار في جملة مواقعها؛ النبات إذا أفلت من شعاع 
الشمس: الأرض إذا انخفضث عن مستوى الصعيد: ومنها غيابات الجب"؛ 'والذي يلزمه 
التغيب حتى لا يقع عليه بصر ولا ينفذ إليه سمع؛ ولا يشهره ضوء تأهب الممثلين قبل 
جولائهم على خشبة المسرع؛ وكذلك التهامس في زوايا الدوائر الحكومية والنيابية'(50). 
وفسي حقل الدراسات الاجتماعية والفلسفة أبدع بشر فارس في وضع بضعة مصطلحات 


جديدة ملها! 
: بدلاً من الفردية؛ بمعنى أن يهمل الرجل جماعته؛ قبيلة كانت أو أمة؛ فينقبض عنها 
ويجعل همه نفسه(51). 


: بدلا من التضامن؛ وهو أن يكون بين رجال الجماعة الواحدة التئام وتساير وثعاون؛ 
بحبث يكوئون من الجماعة بمكانة الأجزاء من الكل. والتماسك ضد التفكك والاسترخاء 
كما في (أساس البلاغة)؛ و(لسان العرب).وبهذا يدل على المثائة؛ ومنه "هذا حائط لا 
يتماسك ولا يتمالك"؛ والشاهد أن: مسك بالشيء وتمسك وامتسك واسئمسك تأتي بمعنى 
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اعنصم به وتعلق كما في (المصباح المئير)؛ بيئما لفظة التضامن أنكر بعضهم ورودها 
في متن اللغة. لأن الضمان في اللغة يفيد الكفالة وما وراءها من التبعة(52). 
الإمداد : البحث العلمي الذي يلقى في محافل العلماء كالمؤتمرات. 
الرأي القبلي ؛ الرأي القائم في الذهن قبل شهادة التجربة ويقابله الرأي البعدي. 
البناء الاجتماعي : كيفية تكون الجماعة من حيث الصلات المتبادلة فيها ومن حيث اتساعها(53). 
الكلمة الرمز : هي كلمة متى وقعت في السمع فإنها تنشر في الخاطر مجموعة من القيم 
المجردة(54). 
النقد الباطني : مقابل النقد الخارجي(55).: وقد أخذ عليه هذا الاستعمال صنديق شيبوب(56) 
(ومسن قبل إسماعيل أدهم)؛ لأن ذلك كما يرى شيبوب لا يتماشى وتقاليد اللغة؛ فقد قالوا 
خارجي وداخلي؛ أو ظاهري وباطني؛ غير أن بشر لم يكن يستكين لناقديه ولا تلين قناته 
لخصومه؛ فلا يتراجع بحرف مما يكتب؛ لأنه كان يعرف كيف يكون موضع الحرف في 
سياق الكلم. وكيف يؤدي الكلم في دلالته المُحددة مقاصده في التعبير. 
برذ على ماقاله شيبوب بأن ذلك حق.من جهة التفليّه. اللغوي 'إلا أن للاصطلاع الفلسفي أن 
ينحو نحوه ابتغاء الدقة والفرار من اللبسء وإبيان هذا أني لو/استعملت الظاهري لانصرف الذهن إلى 
الأخسذ بالظاهسر والظاهر كما في تعريفاث الجرجاني هو اسم الكلام ظهر المراد منه للسامع بئفس 
الصسيغة ويكون محتمل للتأول والتخصيصء هَدَا “على حَتّنَ أني أريد القضية التي يكون الحكم فيها 
على الأفراد الخارجية فقط (بالرجوع إلى اصّطلاحات الفنون للتهانوي)؛ وأما انصرافي عن لفظة 
الداخلي فسببه مخالفة اللبسء وذلك, لأن للفظة الداخل (بالرجوع إلى تغريفات الجرجاني) مفادات 
شتى في الكلام والفلسفة؛ هذا فضلا عن أن الباطن أدل على المعنى المقصود من الداخل في هذا 
التعبير (النقد الباطني) لأن الباطن يوجه الذهن إلى ماهو داخل وإلى مافي الداخل من خفي؛ على 
حيز أن النقد الداخلي لا يقتضي النفاذ إلى كنه الأشياء بل يقف عند ما وراء المنظورء وعلى ذلك 
ترى الباطن أسد إيغالا وأعم'(57). 
ومن الألفاظ التي وضعها بشر فارس واستعملها في مؤلفاته لتحل محل مصطلحات درجت على 
الأقسلام غير صحيحة؛ لفظا “المشتمل"؛ و"المسرد'"؛ إلى جانب لفظ "الفهرس”؛ لأن هذا كما في (لسان 
العرب): هو الكتاب الذي تجمع فيه الكتب. لكنه أصبح من الألفاظ المشتركة إذ يستعمل بالإضافة 
إلى ذلك للدلالة على ما يتضمنه الكتاب من موضوعات؛ ثم على جداول الألفاظ والأسماء وما إليها. 
لذلك رأى أن تبقى لفظة "الفهرس" للمدلول الذي حدده (لسان العرب)؛ ونستخدم اللفظين: 
المُشْتّمل: أي مضمون الكتاب وموضوعاته. 
السسرد: وهو ما تندرج تحته جداول الألفاظ والأسماء وما إليها. من "السرد في اللغة؛ تفدمة 
شيء إلى شيء ثأتي به متسقاً بعضه في إثر بعض متتابعا" كما في (لسان العرب)(58). 
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استطلاع: هو البحث الذي يكشف عن أمر مجهول وحقيقة مستورة ويدخل في باب المشاهدة 
بمباثمرة وملافاة كما يقول ابن سيئا من علم الاجتماع. فهو ليس بمعنى المبحث العلمي المتواضع 
عليه ولا التحقيق الصحفي(59). 

وأخيراء نقف عدد لفظة لم يكن بشر قد وضعهاء إنما استخدمها في كتاب (مباحث عربية). 
ومالبثتث أن دخات المعجسم الحديث وهي كلمة 'منضدة' (50) فأخذها عليه الأب انستاس ماري 
الكرملي(61) لاستخدامها بدلا من النضد؛ والنضد من باب تسمية الشيء بالمصدرء وكما أن لفظة 
'منضسدة" لم ترد في كلام فصيح العرب(62) فرد عليه بشر من باب الاجتهاد ليثبت صحة اللفظة 
فائلا: والوجه أن المنضدة لا تصيبها في (لسان العرب) ولا في (القاموس المحيط) مثلاً؛ ففيهما 
النضد: السرير الذي ينضد عليه الماع فالآب العلامة على صواب إلا أن المعجماث لا تحصر 
متن اللغة فضلا عن أن باب الاشتقاق ميسور لطالبه؛ والمنضدة؛ على وزن مفعلة “بكسر الميم'؛ 
تجري مجرى اسم الألة» ثم إني يلوح لي أن استعمال لفظة النصد يورث بعض الاشتباه؛ لأن النضد 
يدل على الشيء ومصسدر الفعل في أن؛ وفي استعمال لفظة "المنضدة' تقييد للمعنى ونجاة من 
الاشتراك(63). 

وقد تحدث فيما بعد الأديب محمد إسعاف النشاشيبي(64) في هذه المسألة فقال: وكانتث هذه 
اللفظة 'المنضدة" وردث في مؤلف للأديب الكبير الدكتوز بشر فارس فخطأه عالم مشهور؛ وبعد أن 
ذكر بما كان قد كتبه من قبل في عددي.الرّسالة 316 و328 حول ذلك قال إن الإمام النمخشري 
ذكر المنضدة في غير مكانها؛ فهي لم تظهر في مادة إن ض د) وظهرت في (ف ج ج): المنضدة 
شيء كالسسيرير له أربع قوائم يضَعون عَليِه نضدهمء وفي الجمهنة: النضد متاع البيت؛ وما نضد 
بعضه على بعض فهو نضيد ومنضود والجمع أنضاتء وكثر ذلك في كلامهم حتى سموا السرير 
الذي ينضيد عليه المتاع نضداء قلت ليكن بعد اليوم النضد للنضد لا لما يوضع عليه؛ ولتكن المنضدة 
للمنضدة؛ والمنضدة شيء كالسرير له أربع فوائم يضعون عليه نضدهم(65). 

ولم يفتصر بشر في ميدان المصطلحات على وضعهاء إنما عمل أيضا على إنارة الطريق لغيره 
من الباحثين فسي التنفيب عن مواطن المخطوطات التي ينطوي على مصطلحاث فنية وعلمية 
وفلسفية؛: فانصرف يبحث في دار الكثب الوطنية في باريس عام 1934م وفي دار الكتب الوطنية في 
برلين عام 1935م عن مثل هذه المخطوطات مما يعمل على تعزيز "أوضاع لغتنا أو يزيد في 
متنها'(66)؛ فوقع على نوعين منها؛ الأول يتضمن مصطلحات مدرجة حسب ترئيب المفردات في 
المعاجم؛ .الثاني يشتمل على مصطلاحات متفرقة دون ترثيب؛ إلى جانب طائفة أخرى من 
المخطوطات في اللفة واللهجات؛ وعرض بعضا منها في كتابه (مباحث عربية)(67). 

أما طريقئه في استحداث هذه المصطلحات فلم تكن عشوائية؛ فقد حدد لنا منذ البداية الخطوط: 
العامة في وضعهاء وإن لم يفصل في نقاط منهجه الذي سار عليه من أجل ذلك؛ وهو ما أخذ يلح 
عليه الباحثون فيما بعد من تأكيد على ضرورة المنهج؛ خاصة بعد أن كثر الاشتغال بتوليد 
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المصطلحات الحضارية من قبل المجامع اللغوية والمؤسسات التعليمية والأفراد؛ ابتداء من أحمد 
فارس الشدياق وبطرس البستاني حتى الآن(68). 

غير أن إذا أنعمنا النظر فيما وضعه استطعنا أن نكشف عن نقاط هامة في منهجيئه وهي: 

*. استقراء المصاددر العربية القديمة؛ من المصنفات اللغوية وكتب الأدب ودواوين الشعر 
والعلوم المخثتلفة؛ إلى جانب القرآن وكتب الحديث للوصول إلى مصطلحات ترائية بعد 
إسنادها إلى أصولها العربية. 

 *‏ لم يعتمد على مؤلفات أصحاب الاختصاص فحسب في مصطلحات التصوير بل تجاوز 
ذلك إلى الأدباء والنحويين وعلماء اللفة والمؤرخين والجغرافيين وذلك بنقل دلالة اللفظ من 
معنى إلى معنى» فمصطلحات مثل "النمط والموازنة والأسلوب "أخذها من الأدب, 
و'الصيغة" مسن علم اللغة. و"التأليف" من صناعة الموسيقاء و"الطريقة"؛ من اصطلاحات 
الموسيقا والأدب: و"احتذى' من باب الغناء والسرقات الشعرية؛ و'مسخ والاستمداد'؛ من 
باب السرقات الشعرية. 

٠‏ المرص على أن يكون اللفظ سهل النطقٌ» خَفيفَاً على السمع؛ وأن يكون قريباً من الذوق 
السائد ولذلك يهمل لففد 'مخيّف' لماءفيه من ثقل مع أثهريؤدي المعنى عينه للفظ 'مبرقش". 

 *‏ تحديد دلالة واحدة للمصطلح الواحد» فهو عندما وجد المعاصرين يطلقون 'الموضوع'؛ 
على ثلاثة اصطلاحات أجنبية ميز-بينةوَبين 'الصيّغة".و'المطلب" كذلك لفظة 'فهرس؛ وما 
تحمله من دلالات: فأضاف إلى جانبها مصطلحي "المسرد" و'المشتمل'. 

* ب توخي الدفة والخصوصّسية في مذّلوؤل المصنطلخ-لتفادي 'الغموض واللبس؛ ويبدو هذا 
واضحا في تحديد معنى 'معرجة' و'استمداد"» والتمييز بين 'طارئة ومنسربة وواغلة وكذلك 
بين 'لمرأى' وكل من "المشهد والمنظر والنظارة"؛ وهذا ما دعاه أيضا إلى مخالفة مجمع 
اللغة الملكي في مدلول بعض المصطلحات مثل "التراصف" بدلا من "التمائل": كما خالفه 
في مدلول لفظة 'الدهن" وغيرها. هذا وإن كنا نأخذ عليه ما أبقاه من كلمات دون إيضاح 
مثل كلمة "الوشسي”" التي قال إزاءها 'الوشي في الثياب معروف"؛ ومئلها كلمة "البز 
والبزاز", كذلك اقتصاره على الفول حيال لفظي "التصور والمقصد' بأنهما من اصطلاحات 
الفلاسفة. 

 *‏ معارضة اللفظ العربي باللفظ الأجنبي (باللغات العالمية الفرنسية والإنغليزية وأحياناً 
الألمانية) وعندما تقتضصي الصرورة ذلك؛ كما في مصطلحات الموضوع والصيغة 
والمطلب والمساوقة والمراسلة. 

٠‏ اللجوء إلى الاشتقاق أي استخراج كلمة من كلمة أخرى طبقاأ لصيغ وأوزان معروفة في 
العربية؛ كمصطلح 'الدهانة' على وزن 'فعالة" للدلالة على الحرفة؛ و'مساق' التي هي 
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مصدر للسسوق أو مكانه؛ و'تراصف وئوازن وتواشج"؛ على صيغة 'تفاعل' للدلالة على 
الاشتراك مع المساواة؛ و'محرف" على صيغة 'مفعل" للدلالة على اسم المكان. 

* - تفضيل الكلمة العربية الأصيلة على المعربة أو الدخيلة؛ فبدلاً من "أرابسك' السائرة على 
الأفلام والألسنء وضع كلمة الرقش؛ التي تجمع بين طريقتين من الزخرفة وكذلك في كثير 
من كلماته الثي استنبطها من الأصالة اللغوية. 

*- اقتصار المصطلح على كلمة واحدة كما في المثال السابق. فكلمة أرابسك التي تعني عند 
الفربيين الزخرفة النبائية؛ لم ترد صياغتها بلفظ عربي فصيح واحد إلا على يدي بشر 
فارس. بيئما لم تتخذ مفهوم المصطلح بالمعنى الصحيح للكلمة عند غيره؛ فقد كانت وما 
زالت حتى اليوم لدى الباحثين العرب المشتغلين بالدراسات الفنية ‏ حائرة بين تعابير لا 
تتفق حتى على صياغة واحدة؛ فهي عند زكي محمد حسن؛ "الزخرفة بالفروع النباتية"(69 
)؛ وعند أبي صالح الألفي: 'الزخارف النباتية"(70)؛ وعند حسن الباشا؛ "الزخرفة العربية 
المورقفة".(71), وعند ثروت عكاشة؛ 'التوريق المتشابك أو الرقش(72)» وهو هنا قد 
خص الرقش بالتوريق فحسب""أما طارق”الشريف فيعرض لنا ما تحمله هذه الكلمة في 
العربية من تباين في الصباغة والمعنى في استطراده الثالي: 'لقد اعتاد عدد من نقاد الفن 
على تفسير كلمة أرابسك على أنها شكل من التوريق وقد أراد منها آخرون صيغة هندسية 
كالمربع والمشلث والمخمس ثم تتضاعفت وتتشابك لكي يستخرج منها الأشكال التي لا 
حصر لها من الخيط العربي» إن كلمة الأرابسك لا تقتصر على هذه المعاني لأن لهذه 
الكلمة أكثر من معنى حسب. النفشيّرَات” النقدَيّة“لها'عبر العصور المختلفة والظروف 
المتباينة. إن كلمة أرابسك تعني كل صياغة فنية تعتمد على جدلية معيئة في الأشياء التي 
نراهاء وعلى حركية بين هذه الأشياء'(73). 
حق أنه لأول مره بعد رحيل بشر فارس يرد مصطلح الرقش عند عفيف بهنسي مقرونا بلفظ 

5016 ليقول بعدها 'ولكي نخص الميزات الفئية العرببة في شكل معين من التصوير وهو 

التجريدي والتوريقي؛ فإننا نفضل استعمال كلمة الرقش العربي لتمييزها عن جميع أشكال الرسم 

والتصوير'(74)... 

الرجوع إلى الكلمة السائرة على ألسن العامة وبخاصة أهل الصناعة؛ وهي عنده بضعة 
ألفاظ منها "التصوير:. والنقشة؛ والنظارة"؛ و"الرمي والخيط" وهما طريقتان للرفش تقوم 
الأرلى على الزخرفة النانية والثنية على الزخرفة الهندسية؛ ولا ضير في الإفادة من مثل 
هذه الكسلمات؛ حثى إنه أصبح هناك شبه إجماع على إمكائية الاقتباس الذوقي من كلام 
العامة فى ضياعة لمسطلقات. كبا ليه فد يفل العرببة عن هذا السبيل كثير من الألفاظ 
مثل 'ورشة وفرشاة وحنفية” وهو ما يقوله أحمد شفيق الخطيب بعد مرور أكثر من ثلاثين 
عام على عمل بشر فارس. غير أن الخطيب في الوقت ذاته يشرط على من يلجأ إلى ذلك 
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الاقتباس أن تكون الكلمة العامة 'مشتركة بين لهجات حربية عديدة'(75) وعلى ذلك نعقب 
على لفظة "لطابية' عند بشر بأنها لا يمكن أن تثبت كمصطلح؛ وهي غير معروفة لدى 
العامة إلا في سورية ولبئان كما يقول. ونضيف: إذا كانت هذه اللفظة سائرة في هذين 
البلدين؛ فإن شيوعها كان لزمن معين أما لفظ "القنباز" فلا ندري لماذا خصه بلباس 
القسيس؛؛ وهو أكثر شيوعاً عند الناس على أنه من لباس العامة وليس مقتصراً على رجال 
الدين. 

٠‏ كل ذلك بالإضافة إلى ما تتطلبه منهجية وضع المصطلحات من اطلاع وخبرة ومعرفة 
تامة بأصول اللغة وتصاريفها ومجازاتها ودقائقهاء وما يبذله صاحبها من جهد مضن في 
البحث وجلد في التنقيب: وهو ماكان يحوزه بشر فارس إلى جائب أنه واحد من الذين 
يقدسون العربية ويتفانون من أجلها. 

أما حظ مصطلحات بشر فارس من الشيوع فلم يكن بأحسن من حظ غيره من العلماء؛ صحيح 

أن مسا وضعته أو أفرته المجامع اللغوية 'كان على العموم أكثر قابلية للحياة" كما يقول أنيس 
المقدسيء في حين أن إبراهيم اليازجي وضع مايقارنب“/خمسا وخمسين كلمة لم يبق منها حيا غير 
عشرين؛ وأنسئاس الكرملي وضع مابقارب,شتين كلمة “لم:يبقّ,منها غير ثماني عشرة كلمة؛ وأحمد 
رضسا وضع مايقارب مائة واثنتين وعشرين كلمة لم يبق منها حيا غير أربع عشرة كلمة (76)» إلا 
أن مالم بأخذ طريقه إلى الشيوع من ألفاظ بشر فارس لا نقول أنه قد مات مثل تلك التي أشرنا إليها؛ 
فمصطاحاته لم تكن من ذلك النوع الذي يتعلق بشؤون حياتنا اليومية مما نطلق عليه (ألفاظ الحضارة 
أو كلمات الحياة العامة) "هذا العنوان المستخدث: الذي تتلخص دلالته الموضوعية 'كما يقول محمود 
تيمور", في أنه يتناول المسميات الشائعة؛ الدائرة على الألسن والأقلام مما يحتاج إليه الناس في 
جمهورهم الكبير على أوسع نطاق: "إذ يشمل المسميات التي يحتويها البيت والسوق والصحيفة 
والسيارة والكتاب والمذياع من وصف وتصوير وإعراب عن الفكر بوجه عام (77) فيما كانت ' 
مصسطلحات بشر فارس تنحصر في حيز ضيق من الخصوصية أو دائرة ضيقة من التخصص الذي 
لايهم إلا قلة من المثقفين والمشتغلين بالدراسات الفنية بالإضافة إلى أن سبل انتشارها كانت محدودة 
وكثيرون ممن اطلعوا على ما كان يكتبه من مباحث علمية وفنية كانوا يتغافلونها أو يتحاملون عليه 
ويرمونه بقبيح الكلام وفحشه؛ منهم عباس محمود العقاد الذي رماه 'بقلة الفهم وقلة الذوق"؛ لأنه 
تجرأ على نقد كتابه "الصديقة بنت الصديق" مما لا مجال للتفصيل به هناء ومحمد مندور الذي هاجم 
أسلوبه فأخذ عليه وضع 'المشتمل" بدلا من الفهرس كما فهم مندور؛ وعد ذلك من باب التكلف(78) 
دون أن ينظر في هذا المصطلح ليبدي رأيه فيه؛ وكان استحداث مصطلح جديد هو من باب التحذلق 
أو التأنق في الأسلوب كما يقول. 

أما الآن فقد أصبحت كتابات بشر فارس - بعد أن طواها النسيان ‏ بعيدة عن ذاكرة الباحثين؛ 

حتى صاحبها لا يكاد يذكره أحد ‏ إلا ما ندر طوال السنوات التي مرت بعد وفاته؛ فالدراسات 
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أغفلت البحث في نواحي إبداعاته المتعددة والمجمع اللفوي في مصر تغاضى عن النظر في 
مصطلحاته أو التنسبق مع المجمع العلمي المصري بشأن ذلك وكان حرياً به أن يفعل لأن في ما 
بذله بشر فارس من 'مباحث في اللغة وتاريخ الألفاظ واستخراج المصطلحات مايهم المشتغلين باللغة 
وفي مقدمتهم المجمع اللغوي'(79). 

ومع ذلك فإن عدداً من المصطلحات والألفاظ التي استحدثها بدلالات جديدة ومحددة؛ شاعت 
وجرت على الأفلام؛ منها 'المنمنمة والتصويرة والتزويق والرقش وغرة الكتاب والتماسك والمسرد 
والمشتمل". أما تلك التي لم تنتشر من كلماته فإنها مائزال تحتفظ بأصالة وجودها الذي تتكئ فيه 
وتستمده مسن التراث؛ وهي بما تملكه من سلامة الخلق في ولادتهاء هب نفسها خالصة لأي قلم؛ 
فيتلقفها دون أي حرج إذا أراد: ولا يستطيع أن بتنكر لها إذا لم يأخذ بها. 


سلس 


ل الهوامش: 

| - انظر مقالنا (يشر فارس في الذكرى الثلاثين 
لوفائه/: الأسبرع الأدبي ع [36: 1993/5/6م. 

2 س د. لويس عرض إبشر فارس): مجلة الأذيب ع 

3 ب ل ,رسفت مس رأد إبشر فارس)» المجلة ع 70 
ابريل 1963 ص 20. 

4 س د. لويس عسوض إبراسات في النقد والأدب/ 
المكتب التجاري: بيرورت 1963 ص 17. 

ك5 - ابس راهيم المازني (المقتطف)/ ع يونيو 939/ م 
ص 6 [ 1[. 

6 - انظسر مقالسنا (بشر فسارس والدفاع عن قيم 
الحضارة العربية الإسلامية/ الممرفة ع 339 ب 
كانون الأول /199 ص 209. 

7 - المجمسمع العلمي المصري: تأمس في الفاهرة 
(بالسلفة الفرنسسية)/» أيام الحملة الفرنسية عام 
8م بقسراأر من نابليون بولابرت»: رفي عام 
9 نل إلى الاسكندرية باسم (مجلس 
الأول عام 880 إم.' 

8 - لريسس عصوض إإشر فارس)؛ الأديب المرجع 
السابق. 
وفمسبر 938! ص 483 وأيضا المقنطف ع 


ديسمبر 1942 صس 540 

2 كارلر الفرنسو لليسلو (1872 - 1938/, 
ابطسالي: مسن أعسلام المستشرقين حاضصر في 
الجامعة المسرية وعني بالطرم العربية وتاريخ 
الأنب العربي والتصوف الإسلامي» كان عضوا 
في مجمع فزاد الأرل للغة العربية ونائبا لرئيس 
المجسع العلمبي لي روما رعضو شرف في كثير 
من الجمعيات الملمية في ايطاليا وفي غيرها من 
البلدان. 

1 - يورسف أسعد داغر (مصادر الدراسة الأدبية) 
و(معجسم السسرحيات السربية والمسربة) 
منشورات وزارة الثفافة والفنون - الجمهورية 
العرافية 938[ ص 545. 

3 ح يرسق عرد إرشز فارس/ قسطة رس صن 21 


3 - لشرت القصة في مجلة الهلال ع أغسطس 
14 

4 - انظسر مقالسته (تجربة موسيقية/ في مجلة 
الحكمة ع أيلرل تل 959! ص 64. 

5] - الظسر ترجمئه لقصيدة بردلير (إشجان القس) 
في المقتطف ع يداير 934] ص 55 رإينبرع 
دم) في المقتطف ع ابريل 1934 ص 493. 


6 - انظر ترجمته لقصيدة شيلر (إلفتاة الأجنبية) ني 


1537 


المقتطف ع مايو 1935 ص 606. 

7 - من للك ترجمسته لفصل بعنوان الشعور 
بالجمال/ من أحد كتب برغسون في مجلة الثقافة 
ع 125 لعام /94/ ص 5/. 

8 - انظر مجلة الهلال عند ماير 1945 ص 96/, 

9 . انظر هاش ص 39 من كتابء مباحث عربية 
لبشر فارس. 

0 .. انظر الذيل رقم [ من كتاب مباحث عربية 
لبشر فارس. 

1 - انظر الذيل رقم | من المرجع السابق. 

2 - انظر الذيل رقم ك5 من المرجع السابق. 

23 - مسن ذلك ماكثتبه في المجلات المصرية 
كالمقتطف والهلال والرسالة والثقافة والكتاب 
المصري والكاتب وفي المهلات اللبنانية 
كالشرق والمكشوف والأديب والحكمة 
والرسالة عدا المجلات الحسادرة عن المجامع 
اللفوية (المجمع العلمي المصري ‏ رالمجشع 
الملكي للفة العريية بالقاهرة والمجمع العلسي 
العربي بدمشق)؛ وفي الصحف اليومية كالأهرام 
وأخبار البوم وأسيا البيروتية والأيام الدمشفية, 
أما المجلات الأجنسبية فنذكر عنها مجلة 
الدراسات الإسلامية فرنساء والمجلة الأكاديمية 
للعلوم رومساء ومجلة الشنون باريس» ونشرة 
الباحث العربية التي كان يصدر ها كل شهرين 
في الجزائر المستشرق الفرئنسي هنري بيريسء 

فت بش زفارن (بلمة ذديلية/ صل 27. 

28ب عسن كائل الصنزفى إحرن اسطلاحات 
عربية لفن التصوي ر/ المقتطف ع مارس 949/ 
صضس 235. 

6ح شر فارس (مر/ الصتلحة نفسها, 

7 س عبدالقادر المغربي (1967 - 1956/: غالم 
لغوي ولد في طرابلس الشام؛ ركان عضرا في 
مجامع اللغة العربية في دمشق والقاهرة ويغداد 
مسن كتبه (الا: ستفاق والستيريب) وإعثرات 
اللسان/. 

28 - عبد القادر المغربي (حول اصسطلاحات عربية 
لفن التصوير]: مجلة المجمع العلسي العربي 
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بدمشق مج 26 ج 4 ت 1 [95!] ص 597. 

9 - هذا المصطلح [لتآليف/ الذي وضمه مقابك 
اللفظ الأجنبي 00111705111011 خالف فيه المجمع 
ونسلي به عندسا يرد مجمع فؤاد الأول الذي 
وضع ازاءه مصسطلح الإنشاه. 

0 أقسر المجمسع الستمائل بدل التراصف مقابل 
00 لكن التمائل عسنده هو مقابل 
"إن كما في ثماثل العددين أي كون أحدهما 
مساويا للآخر؛ على نحو ما ورد في التعريفات 
ليس قائما على هذا وحده. 

57 داقن الفيسنويزلا من اصطلاح التسهيم لفط 
السترقين مقابل اللفظ الأجنبي :1:4 لكن 
الترقين بعيد عن هذا في اللغة لأنه كما سيرد 
شرحه لهذا اللفظ أقرب الى دلالته من مدلول 
اللفظ الأجنبي “2/1011 ٠‏ 

2 3 يقول شسر ان التصويرة 1086| غير 
البصسورة وغير الصورة اللتين أقرهما المجسع 
فالمصسورة 00/631 لوح صليه تمصسويرة 
والصورة )07101( مثال إنسان. 

33 أغفل المجيع هذا اللفظ وأقد لفظ للخيال أي 
الرسم الذي يظهر منظر شخص أو غيره بلون 
فطمسي واحدء يقول بشر: وهر غير المراد في 
اصطل حنا . 

4 - أقر المجمع "الدهن" لكنه وضعه للعمل نفسه 
بيسنما وض م لفظ الرسالة لصناعة الرسم مقابل 
و"ر انعم بدلا من الدهائة . 

5 - أقسر المجمم الفسن التقليدي مقسابل ]07 
أ1:6 لكن التقليد يقول شر هر 
اتسباع الإنسان غيرء من غير نظر وتامل في 
الدليل وليس هذا مايقصده في اصسطلاحه. 

5 - انظسر بشر فارس (سر الزخرفة الإسلامية): 
ص 46. 

7 - أقر المجمع هذا الاصطلاح (المنظر البري) 
ترجمة لكلمة 02# ©21105]. 

8 - أجاز مجمسم اللغة العربية في القاهرة عام 
2 استخدام كلمة 'بهث" بمعنى ما تغير لونه 
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من الأشياء بعد زهوه ونصاعته؛ وذلك عن 
طريق الاستعارة: انظر د .عدلان الخطيب (العيد 
الذهسبي لمجمسع السلفة العربية) دار الفكر - 
بدمشق 1986 ص 94. 

9 - أبو الفرج الأصفهاني (الأغاني/ بيررث ؛ دار 
صسعب, عن طبعة بولاق الأصلية. ج10 ص 
44 

0 بشر فارس (منمنمة دينية..]) ص 6. 

[4 - انظسر بشسر فارس (سر الزخرفة الإسلامية) 
ص 45. 

2- بشر فارس (م.س]) صس 14 و47., 

43 - رفي في المعاجم الثائية اللغة والمتخصصة 
زوة كما عند البعطبكي في المورد وعن د.أسعد 
رزوق في (مرسوعة علم النفس]. 

4 - هسي فسي المعاجم الثنائية اللغة والمتخصصة 
حماسة كما في المورد وعلد د.جميل صلبيائي 
السعجم الفلسفي. 

5 - بشر فارس (مباحث عربية] ص 17. 

6 بشر فارس (مس) ص 113. 

7- بشر فارس (مفرق الطريق) ص /1. 

عاش فارس رسع سن 34. 

9- محمد صسلاح الديسن الكواكبي (1901 - 
2 صلم بارز في العلوم واللغة؛ ولد في 
حلب ودرس الصيدلة في المعهد الطبي العربي 
بدمشق رحاز الدكتوراه لي الصيدلة من 
السسوربون 1926: انتخب عضوا في المجمع 
لعلمي المربي بدمشق عام 1953: وشارك في 
تقل معجم المصسطلحات الطبية الكثير اللعات:» 
إلى العسربية مع د..مرشد خاطر ود . أحمد 
حمدي الخياط؛ أكثر من عشرين كتابا في سجال 
اختصاصسه رمن أهم مؤلفاته(مصطلحات 
علمية)؛ و (معجم مصطلحات أعضاء الإنسان/. 

0 - بشر فارس (غيابات - كواليس)؛ مجلة 
'المجمسع العسربي بدمشق"؛ مج 30 ج3 تمرز 
5 ص 3525. 

دشر فار [نبافك هريزام هن 127 
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' 3 3 5 


2 - بشر فارس (مس)؛ الصفحة ذاتها ومابعد. 

[5 - انظسر د.مسراد كامل: لقد مباحث عربية: 
الرسالة. ع 308 29 ماير 939!/ ص 1083. 

سديثر نارين الوسع سل 73 

53 - الظر . (مباحث عربية/): س 42. 

56 -. صتيق شيبوب: أديب سوري ولد في اللاذقية 
فس تعر القرن المافسي وهاجر الى 
الاسكندرية لاحقا بأخيه الشاع رخليل شيبوب عام 
4 وظطل فيها طرال حيائه الئي انتهث في 
أواخر الستينيات؛ ويعسد مسن كسبار أدباء 
الاسسكندرية» كتب الفصية القصيرة والمفالات 
الأدبية والفلسفية وله مزلفات في الفرمية العربية 
راشخصسيات العربية والعدوان الثلثثي على 
مصصر , 

77 بشر فارس (لنظر في آراء النقاد لمباحث 
العربية/ المقتطف ع أغسطس 1939 ص 357 


8 ه بشر فارس (مباحث عربية) ص 133. 

لإق.ت بشر فارس (لنظر في آراء النقاد)» (إموس) 
ود.مراد كامل إزقد مباحث عربية/. (م.س). 

0 ورلت لنئثلة منضدة في مباحث عربية ص 27 


61 - انسستاس ماري الكرملي (1566 - 1947]: 
من ألمة علماء اللغة في العصر الحديث؛ عربي 
لبناني الأصل ولد وعاش في بفداد ودرس 
اللاهرت في فرنسا. وكان من أعضاء المجامع 
السلفوية في دمشيق والقاهرة وبغداد رمجمع 
لقرلات الألعاني» أتقن ع لباك لصنل ع 
بيسن درط ومطبوع أهمها معجمه اللغري 
(إلساعد) لذي لم يطبع منه إلا الجزء الأول 
و(أغلاط اللغفريين الأقدميسن/ وإنشوء اللفة 
العربية رنمرها ركتهالها/. 

2 . أآراء النقاد فسي مباحث عربية المقتطف ع 
يولير 1939 ص 243. 

0 ب بشر فارس (النظر في أراء الثقاد/ المقتطف 
7 
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4 - محمد إسعاف النشاشيبي (1882- 1948) من 
أعلام الأدب واللغة في العصر الحديثء ولد في 
القدس وتعلم الابتدائية فيها ثم درس في دار 
الحكمسة ببيروت متتلمذا على بد الشيخ عبد الله 
البستاني: شستغل في الصحافة والتعليم» من 
مؤلفاته (قلب عربي وعقل أوروربي/ وإمجمرعة 
النشاشيبى) وازقل الأديب). 

55 - محمد اسعاف النشاشيبي (أحاديث في اللفة 
العسربية/ مجلة المجمع الملسي العربي بدمشق 
مج 19 ج | و 2 ك2 رشباط 1994 ص /4, 

66 - بشر فارس إمباحث عربية] ص124/ 

7 - انظر بشر فارس (م. س] ص125- 131 

58 - مسن هزلاء المتاخرين الذين بحثوا في منهجية 
وضع المصسطلحات- على سييل المثال لا 
الحخصر - د. جميل الملائكة (في أساليب اختيار 
المصسطلح العلمي رمتطلبات وضمه/ 'اللسان 
العسربي' ع24 1/985 ص35- وأحمد ثفيق 
الخطيب في مقامة مصنفةإسءجم المصطلحاث 
العلمية والفنية والهندسية/- و ايراهيم بن مراد 
في كستابه [لراسات في المعجم العربي) دار 
الغرب الإسلامي بيررت 17 

9 - انظسر على سبيل المثال مارتن بزيجز إن 
العسارة] في كتاب (تراث الإسلام) ترجمة د. 
زكي محمد حسن- دار الكتاب العربي سورية 
4 صر59[/. 

0 ه أبو صسالح الألفي (إلفن الإسلامي أصوله- 
فلسفته- مدارسه/ دار المعارف-- لبنان طذٌ دون 
تاريخ ص1/2. 
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ؤت جد جزل جد جل جا 11 112 1 107 د جد جه 352 233 292 80 - جما دي 235 جد و 2 


1 - د. حسسن الباشا (التصسوير الإسلامي في 


العصسور الرسسطي/ مكتبة النهضة المصرية 
القاهرة 1959 ص ١.155‏ 


2 - د. ثروت عكاشة [التصوير الإسلاسي- الديشي 


والعربي/ المزسسة المربية للدراسات والنشر 
يركنت 977ال سن 24 


3 - طارق الشريف إلفن واللة فن]؛ منشورات 


اتحاد الكتاب العرب ع دمشق 1983 .- س 
87 


4 - عفيسف بهنسي إدعوة إلى فلسفة الفن العربي) 


و7 


76 


77 


مجلة المعرفة) السورية ع أب 1963. 


أحمد شفيق الخطيب (ملاحظات وأفكار حرل 


ريقفة عسل لدوة توحيد منهجيات وضع 
المصطلحات]/ - اللسان العربي ع 24 1985 
ص 20/. 


تانر الدكتورة حكمث كشلي [المعجم العربي 


في لبذان/ - دار ابن خلدرن - بيروت 1/982 
/سأ306. 


انظر فاررق شوشة إلفتا الجميلة / ط3 مكتبة 


مدبولي» القاهرة 1982 ع ص ١/16‏ 


7 محمد مندور إفي الميزان الجديد/ طلٌ س 


مُطبعة"نهضة مصر . القاهرة دون تاريخ س 
29 


9 سال مسراد كامل إنقد مباحث عربية]: رم س/» 


000 


مس 084 /. 


د.راتب سكر 2131281 


مؤثرات الزمان2 المكان 
2 أدب أسامة جا منقذ 


د.راتب سكر 


مقدمة : 
00 صور الزمان والمكثان في أدب أسامة بن منقذ الكناني؛ محملة بما يفورح من 
فشو مم ربرلون في طبيعة حيائه المديدة ألغنية/بأحدائها. إن عمق علاقة أسامة بالأمكلة 
والأزمسنة ترك في أدبه مؤثرات حاسمة» فجاء شعره ونثره وثيقة اريخية تحتل فيها صورة 
ذات الكاتب في تفاعطله مع محيطيهًا الزماني والمكاني مكانة بارزة. وقد جاء هذا التكوين 
المتميز في أدب أسامة نتيجّة أساسية لعاملين رئيسين» يتعلق أولهما بالأدوار الخطيرة التي حمل 
مهمسة أدائها على منكبيه» معمفاصَيْغَة اشتراكه في الْحَيَاة الشياسية والاجتماعية للبيئات التي 
بتنقل فيهاء ويرتبط ثانيهما بفهم أسامة لرسالة أدبه ووظيفته فهما يقرب المسافة بين الأدب 
والحباة ويجمل منه مرآة ضاجة بأحداثها العاصفة ومنعكسائها الكبيرة. 
تفاعل أسامة مع الأمكنة والأزمنة تفاعلاً خصباً ثرأء فترك في لوحاتها بصمات واضحة؛ وغط 
في معين دواتها ريشة إبداعه الأدبي؛ فجاء أنموذجا موائما للدراسة والبحث في القضايا الأدبية التي 
عثير أسئلتها المشروعة حول الهوية الثقافية في إطاريها الجغرافي والتاريخي؛ ولعل السؤال الثالي 
الذي يثيره د.شكري محمد عياد في كتابه: 'المذاهب الأدبية والنقدية عند العرب والغربيين" يعبر عما 
تقفدم على نحو محدد مفيد في تناول الظاهرة الأدبية؛ يقول: 'لماذا وجدث هذه المذاهب في تلك 
الملطقة من العالمء وهذه الحقبة من التاريخ/.. ولماذا تثمايز صورة المذهب الواحد في أنحاء مختلفة 
من ثلك المنطقة ذاتها؟'(1) 
إذا كانت الظاهرة الأدبية معئية بأمكنتها وأزمنتها كما يوضح التساؤل السابق للدكتور عياد؛ فإن 
أدب أسامة يقدم شهادات مناسبة في هذا المجال؛ نظرا للأداء الرفيع الذي قدمه أسامة في الحياة 
والفن من جهة؛ ولخطورة الأحداث والوقائع التي عاصرها في القرن السادس الهجري من جهة 
أخرى. ترتبط حياة أسامة بن منقذ بمجموعة من الأمكنة الجغرافية التي ثركت في أدبه مؤثرات 
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عميقة حملت الطوابع الثنائية لحركة الزمان بارتباطها بأحداث التاريخ من جهة؛ وبالسيرة الذاتية 
للشخصية المعنية من جهة أخرى. ترسم هذه الرؤية المنسوجة من عناصر متداخلة لوحة شاملة 
تتميز بألوانها سبع مراحل زمانية ومكانية؛ تفاعل مع معطياتها العامة والخاصة أدب أسامة معبراً 
عن العلاقة الصحيحة الي تربط الأدب بالحياة: 2 
1 - المرحلة الأولى؛ تمند من ولادته في 'شيزر' سنة 8ه., حتى رحيله الأول علها سنة 
72ه. ومدتها 34 سلة. 
2 المرحلة الثانية؛ ونمتد من رحيله الأول عن 'شيزر' والتحاقه بعسكر عماد الدين زنكي 
في 'الموصل" سنة 522 ه. حتى عودته إلى “شيزر' للمشاركة في الدفاع عنها أمام 
الفرئج سنة 22ه. ومدتها 10 سنوات. 
3 المرحلة الثالثة؛: وتمتد من رحيله الثاني عن 'شيزر" سنة 332 ه»؛ إلى دمشق وتعاونه 
مسع حاكمها معين الدين أنرء حتى رحيله عن دمشق إلى القاهرة سنة 539 ه. ومدئها 
سبع سئوات. 
4- المرحلة الرابعة؛ وتمتد من رحيله الأول 'عَنْ دمشق سنة 539ه؛ إلى القاهرة وتعاونه 
مع الخليفة الفاطمي الظافر بأمر .الث ووزيرَة امّلك العادل ابن السلار حتى رحيله عن 
القاهرة سئة 549ه. ومدتها 10 سنوات. 
5 المرحلة الخامسسة؛ وثتمتد من رحيله-.عن القاهرة إلى دمشق سنة 549ه؛ وثعاونه مع 
الملك العادل نور الدين زئكي حتى رحيله آلثاتي عن دمشق إلى حصن 'كيفا' في ديار بكر 
على الفراتث سنة 559ه. ومدتها 10" سنوات, 
6 المرحلة السادسة وتمئد من اعتكافه في حصن "كيفا' سئة 9ه حتى عودته إلى 
دمشق بدعوة من الناصر صلاح الدين الأيوبي سنة 0ه.. ومدتها 11 سلة. 
7 - المرحلة السابعة وتمتد من عودته الأخيرة إلى دمشق سنة 570 ه حتى وفاته فيها سنة 
584 ه ومدتها 14 سنة. 
لا يهني التنسيم المذكور آنفاً أن حياة أسامة كانت رهينة أمكنتها في تلك الأزمنة مشلولة الفعل 
غير قادرة على الانتقال والتحرك المرتبط بأنشطة شخصية أو سياسية أو اجتماعية مختلفة؛ وهذا 
مايفسر لنا وجود أسامة في هذا المكان أو ذاك في مراحل حياته عبر تفاعلها مع أطرها الجغرافية 
المتنوعة؛ ومن ذلك سفر أسامة إلى أرمينيا التي يصف طبيعتها وعادات أهلها في قصيدة من شعره( 
2 أو سفره إلى ملطية في بلاد الروم؛ وله في ذلك قصيدة تعبر عن غربته.فيها وتشوقه إلى أرض 


الشام(3). 
إن قيام أسامة برحلات شخصية وسفارات سياسية وعسكرية أضافت إلى أدبه طوابع مكائية 
وزمانية جديرة بالملاحظة. 


االللممااااااااااامااممممااا0000 
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فسم أسامة بن منقذ فصائده إلى مقطوعات مراعياً موضوعاتها وأغراضها الشعرية؛ 'فقد جمع 
أسامة ديوانه بنفسه؛ ورتبه على حسب الأغراض الشعرية'(4)؛ ووزع ثلك المقطوعات في ديوانه 
الذي حقق ونشر في عصرنا الحديث للمرة الأولى سئة 1953م في القاهرة؛ وقد حافظ محلقاه د. 
أحمد أحمد بدوي وحامد عبد المجيد على تفسيم أسامة المذكور. 

إن هذا التقسيم لا يحجب عن باصرة القارئ الجاد أهمية تزامن الاطلاع على مقاطع كل 
قصيدة؛ على الرغم من توزعها في سياق أفسامهاء نظرا لما يوفره هذا التزامن من شعور المتلقي 
بوحدة النص من جهة؛ وتفاعل دلالات الزمان والمكان في بنائه من جهة أخرى. غير أن مثل هذا 
الاطلاع الضروري على أجزاء كل قصيدة في بنائها الفني الواحد الذي يجمع أجزاءهاء لا يتعارض 
مع تفدبر الوظائف الفنية لقراءتها مجزأة حسب موضوعاتهاء فثمة قراءتان؛ لكل منهما أغراض 
وغايات مختلفةء وقد كان أسامة رائدا في مجال تقسيم القصيدة الشعرية حسب تعدد موضوعائها؛ 
تعبر ريادئه عن شعور رهيف بالتطلع إلى وحدة الموضوع في البناء الفني للنص الشعري العربي؛ 
وقد نوه أدونئيس في بحوثه النقدية بعمل أسامة:هذاء فقال: "إلى هذا كله؛ نما الشعور بضرورة وحدة 
الموضوع في القصيدة. فحين جمع أسامة"بن: مُنقد“ديوانه: جزأ القصيدة الواحدة ذات الموضوعات 
المتعددة إلى أجزاء؛ ووضع كل جلاء في الباب الذي بئاسبه. أي أنه خلق جوا للقصائد ذات اللون 
الواحد'(5). يلاحظ من يتأمل عمل أسامة المشار إليه؛ أنه كتب القصيدة ذات الموضوعات المتعددة؛ 
ولكنه اجنهد في تطلعه إلى تفسيم كل قَصَيْدَه حسب موضوعاتهاء في مرحلة زمنية لاحقة مرتبطة 
بازدياد اطلاعه على الأدب والنقدء واجتهاده في إنجاز بحوثه البلاغية والنفدية التي تضمنئتها مؤلفائه 
التي أنجزها بعد تفدمه في العمل 

لابد من الإشارة إلى اختلاف الدارسين والمؤرخين في تاريخ تنقلات أسامة التي تحتمل في 
مباحثهم فروقات زمنية تبدو مناقشئها في سياق هذا البحث غير ذات بال؛ وهي غالبا تترافق بدلالات 
الف والترجيح كما يتضح من الاطلاع على ما قدمه حسن عباس في هذا المجال؛ فمن أقواله عن 
انتقال أسامة إلى حصن كيفا مثلاء قوله؛ 'نرجح أن يكون قد توجه إلى حصن كيفا في سنة 338 
ه.. '(6): ومع أن ترجيح الباحث حسن عباس غير بعيد عما ذكره معاصره ابن عساكر (ت 371 
ه) فسي "التاربح الكبير" عن لقائه مع أسامة في دمشق في هذه السنة بقوله؛ 'اجتمعث به بدمشق 
وأنشدني فصائد من شعره سنة 558ه'(7)؛ فإن مناقشة تتوخى التدقيق في تحديد كل تاريخ يحدد 
تسنقل أسامة تبدو جديرة بالاهت ٠.‏ ولكنها لا تغير من دلالات الزمان والمكان في أدبه مادام احتمال 
الخطأ والصواب فيها مرهوناً ببعض سنة أو سنتين أو ثلاث في أبعد تقدير. 


أولا: الرحلة الأوى: 


تركث هذه المرحلة في أدب أسامة بن منقذ مؤثرات حاسمة؛ تفصر عن مجاراتها كل مؤثرات 
المراحل اللاحقة مجتمعة؛ وتعود أبرز مرتكزات ذلك إلى باعثين أساسيين: 
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أ طول ممدة هذه المرحلة واشتمالها على فترئي الطفولة والشباب. بما تغتليان به من تلق 


.للعلم والثقافة؛ ومشاركة في الحياة الاجتماعية والسياسية والعسكرية وتجلياتها الخطيرة في 
تلك الحقبة. 


ب ل خصوصية مثل هذه المرحلة في التكوين النفسي للدنسان عيوما وللأنيبا خصوصاء 


فالأمكنة الأولى التي تدرج فيها خطاه ترسم في خزين الذاكرة محملة بالدلالات الراسخة 
لحركة السزمان وأفعاله. وأدب أسامة يبدى احتناء مناسباً بالتعبير عن الأمكنة المرتبطة 
بشسيزر ومرحلة نشأته فيهاء وهذا الاحتفاء ينسجم مع عمل البنية النفسية للأديب في 
استعادته لمكونات طفولته ونشأته, الأولى. يقدم الناقد الفرنسي المعاصر غاستون باشلار 
في كسثابه 'جماليات المكان" بحثا قيمأ عن مثل هذه الاستعادة في الإبداع الأدبي؛ يقول 
الأدبب غالب هلسا مترجم الكتاب في تقديمه له: 'البيت القديم؛ بيت الطفولة؛ هو مكان 
الألفقه ومركز تكديف الخيال: وعندما نبتهد عنه نظل دائماً تستعيد ذكراء'(8): 


كانت سنوات طفولة أسامة ونشأته في شيزر غنية بأحداثهاء عززت صلته بأمكنتها وبزمان 


وجوده فيهاء ومن أبرز القضايا المتعلقة بتلك النشأة: 


أ - حياة الطفولة وما تمنع الإنسان من طمأنيئة في”منازلها؛ ؛ وقد أصبحت هذه الطمأنينة 


المفتفدة في حياة أسامة اللاحقة مصصدراً لشجن /متعاق بفقد المنزل ل والبيت الأليف كان 
يتسرب إلى شعر أسامة ونثره برموز. قريبة الدلالة مثل: الدار والجيران وماثابه؛ حثى إذا 
دهمث شيزرر الزلازل المعروفة فيما بعد؛ اتضحت مكانة منازل الطفولة في النفس؛ وراجح 
أسامة في تقديمه لكتابه 'المنازل”والدياز": يصرح بأن تلك البيوت التي درج فيها طفلاء 
تسبعث في نفسه بواعث الحزن على الفقد مَنَ جهة: ودوافع تأليف الكتاب من جهة أخرى؛ 
فيقول عن شيزر: "أول أرض مس جلدي ترابهاء فما عرفت داري؛ ولا دور والدي 
وإخوتي. ولا دور أعمامي وبني عمي وأسرتي؛ فبهت متحيراً مستعيذاً بالله من عظيم 
بلائه'(9). 


ب - ذكريات الحب الثي ابتدأت في الحي؛ والتعلق بالحبيب القريب الذي يمنح اسئعادة صورة 


المنزل الأول القديم بعد إيحائياً وانفعاليا إضافياء وعلى الرغم من اقتراب منزلي الحبيبين 
وتجاور فساء ققد تتطلفث غبال الحب درن تحتيق وصاليناء وهذاما ولذافي ليب أسامة 
صورة "القريب البعيد ' التي سئئردد في مواضع مختلفة من شعره؛ في في المراحل اللاحقة؛ 
محملة بصدى معاناتها الأولى في هذه المرحلة كما رسمتها قصيدة لأسامة» يقول فيها 
(10): 


بنفسي قريب الدار والهجر دونه وبعد الستقالي غيسر بعد السباسب 
أراه مكسان السنجم بعسدا وبينذا كمسا بين عين في التداني وحاجب”" 
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ويقسول أسامة في هذا المجال ذاكرأ الدار والجيرة في صورة أدبية تمنح المكان دفء علاقات 
الحب: لتزيد من ألفته في نفس الشاعر الذي يستخدم لفظة الدار بحنان إنساني خاص»؛ فيقول(11): 


"تسناءوا ومسا شطت بنا عنهم الدارٌ ومسالث بهم عننا خطوب وقدار 
هم جسرئي والسبعد بيني وبينهم وأعجسب سيم بعد من هو لي جار" 


ج ‏ المشاركة المبكرة لأسامة في الفروسية ومقاومة غزوات الفردجة؛ فلهذه المشاركة المبكرة 
شأ ن بلبغ في ثثبيت أمكنة شيزر في وجدانه؛ مادام قد عرف فيها تحققا لنزعة الذات في 
إثنبات وجوده الاجتماعي وتفوقه بين أقرانه؛ وغالبا مايشير أسامة إلى ذلك بشيء من 
الاعتداد والزهو. يقول في كتابه 'لباب الآداب": ما باشرته وحضرته وشيدئه من الحروب 
والمصادمات والوقائع؛ منذ كنت ابن خمس عشرة سنة'(12). 

د النماء المبكر لموهبته الأدبية عزز سعيه في تحصيل العلوم والمعارف وصقل تكوينه 
الثقافي؛ وهذا ما أرهف إحساسه بالزمان والمكان» وأجج جذوة صلاته بهما فعبر عما 
يختلج فسي صدره بأدب صادق جميل»:وفد وصف أسامة في بداية ديوانه هذه المرحلة؛ 
فجعلها غرة العمر؛ وربط فهمب للادب بالمأئر والمناقب؛ فقال: 'فإني كلفت بنظم الشعر في 
غرة العمرء أظنه من المآثر والمناقب'(13), 


نانيَا+الرحلة الثانية : 


فارق أسامة بن منقذ مرابع. الظئؤلة ومَعَاني الشباب؛ ورحل إلى الموصلء فكان ذلك بداية 
فراقه المكان الأليسف الذي احتضن نشاته وَأخَاطه بَالرَعاية والحنان. ولعل صلة *.بزر بذكريات 
الطنولة مبعث صور فنية عميفة الدلالات في أدب أسامة ولاسيما إذا أخذنا بعين الاعتبار أن إقامته 
الجديدة في الموصل عجزت عن تعويضه شيئا مما افتفده من العلاقات الحميمة التي كانت عامرة 
بيسنه وبين ذويه.؛ فالموصل مكان جديد بالنسبة إليه؛ يلقي على منكبيه الغضين مهمات عسكرية 
جسسيمة؛ يشاركه في أدائها مقائلون يثير بعضهم ريبته: ولا يجد في سلوك من حوله تجسيداً لقيمه 
وفضائله ااسامية. في هذا الجو كتب أسامة قصائد جميلة بعث فيها سلافا رائقاً من ذكريات ماضيه 
وأمكنثهاء وهسي سمة أولاها النقد الأدبي الحديث مكانة رفيعة في الفكر الأدبي الذي اهثم بالتأثير 
الكبير لمرحلة الطفولة والنشأة في المتير الأدبي للأدباء. يقول غاسئون باشلار: "المكائية في الأدب 
هي الصورة الفنية التي تذكرنا أو تبعث فينا ذكريات بيت الطفولة؛ ومكائية الأدب العظيم تدور حول 
هذا المحور'(14). 
بذكر أسامة في شعره تأثير ابتعاده عن داره في نفسه؛ هذه الدار المرتبطة بذكريات بيت 
الطفولة تستدعي في شعر أسامة ذكر الأقرباء والأصدقاء موحدة بين البشر والأمكنة بمزاج انفعالي 
يفيض جوىء يقول أسامة في قصيدة أرسلها من الموصل إلى أبيه في شيزر (15)! 
'بهسم تسباريح أشواقى إليك وما أجن من زفرات بالجوى نطق 
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ووو ما العبره 


أما كفاهم وى داري وبعدك عن عبني وفرقة إخوان الصبا الصدق'. 
إن حسزن أسامة في البيث الأول من المقتبس السابق؛ يقوم على فراق يبعده عن مكانه الأليف 
الذي يعادله فنيا في البيث الثاني بثلاثة من أبرز عناصره وهي: 
أ نسوى الداره بما نوحيه من احتضان طفولته وتكوين الملاذ والملجأ لنفسه القلقة في مكان 
إقامته الجديد في الموصل. 
ب - بعد الوالد. بما يمثله من تلبية حادبة على استيقاظ الطفولة الخبيئة في نفس الشاعر. 
ج ‏ فرقة إخوان الصباء وما يحملون من المشاعل التي تكشف في زوايا نفسه ذكريات خبيئة 
طربة بالبشر والتواريخ والأمكنة. 
هذا الدمج بين المكان ‏ الدارء والبشر - الوالد وإخوان انصباء ذو دلالات عميفة الغور في 
الستكوين النفسي للشاعرء وقد اهتم النقد الحديث بالدلالات المنبثقة عن العلاقة الأصيلة بين الأمكنة 
والبشر في كل صورة أدبية للمكان؛ يعبر غاستون باشلار عن مثل تلك الدلالات بقوله: "إن المكان 
الذي ينجذب نحوه الخيال لا يمكن أن يبفى.مكائا “لا مالياء ذا أبعاد هندسية وحسب, فهو مكان قد 
عاش فيه بشر'(16). 
تصبع المساحة التي ابتعدت باسامة عنه متبه الأليف مكنا معاديأء وإذا كان المكان القديم 
مصدر ولادة وخصب وحياة؛ فالدروب التي سَلكته عَنه بيد جرداء (تشفى الركاب بها) يقول(17). 


كم دون ربعك مهمه متفاذف تشقئ السركاب به وبيسد تملق 
مل السرى فيه الصحاب فعرسع] ولوق يوضع بى اليك ويفق". 


تختار ريشة الشاعر من الواقع صورا محددة تتقابل فيها الأمكنة تفابلاً يعبر عن دلالاتها في 
وجدانه؛ ومن هنا تترادف كلمتا المهمه والبيد معبرتين عن مكانين معاديين؛ يقابلان مكانا أليفا هو 
ربع الأحسبة وذوي القسربى؛ يسرع الشاعر إليه بشوق وكأن الربع مكان محبوب عامر بالقيم 
الإنسانية؛ وما يبتعد بالشاعر عنه مصدر عداء خال من أسباب الحياة عاجز عن توفير شروط 
الطمأنينة؛ وبذلك يمكن ملاحظة نوعين من الأمكنة في القصائد التي كتبها أسامة في هذه المرحلة؛ 

أ أمكنة أليفة محبوبة: تمثلها شيزر وربوعها ات الطفولة. 

ب - أمكنة معادية تبعث الشعور بالبوار والشقاء؛ تمثلها المسافات التي تبتعد به عن شيزر. 

هذا الموقف الثنائي من المكان. سيقود أسامة إلى العودة إلى شيزر والمشاركة في الدفاع الباسل 
عنها ضد الغزاة والأعداء» محتقا الفكرة الإنسائية الخالدة التي تجعل الإنسان مستا دا للدفاع الماجد 
عن أمكنته الأليفة المحبوبة» يقول غاسئون باشلار في تمبيز مثل هذه الأمكنة في الأدب؛ "القيمة 
الإنسانية لأنواع المكان الذي يمكننا الإمساك به؛ والذي يمكن الدفاع عنه ضد القوى المعادية؛ أي 
المكان الذي نحب'(18). 
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ثالثا: الرحلة الثالثة: 


يصف الباحث حسن عباس انتفال أسامة إلى دمشق بقوله: 'خرج أسامة من شيزر منفيأ طريداً 
سنة 532 ه (19). وهذا الفهم لحالة أسامة في زمان ومكان محددين مفيد في دراسة سلوكه 
وحياته؛ وتذوق دلالات المنفى في أدبه؛ فإذا أضفنا إلى ذلك أن المكان الذي قادته إليه خطا النفي 
مضسطرب بفتن سياسية وصراعات اجتماعية حادة؛ تبدى لنا شيء من بواعث شعور أسامة 
بالانكسار والضياع اللذين تجليا في قصائده صورا معبرة عن فقده الإحساس بأمان الانتماء؛ بعد أن 
فقد شيزر وربوعهاء وانسلخ زمانها من يديه فتركهما نهبا لرياح المجهول التي لم يجد أسامة في 
ساحائها ملجأ يلوذ به أو جدار! يستند إليه؛ ومن هنا يبرز إلحاحه على فكرة الانتساب والانتماء في 
شعره؛ فيقول؛ مخاطباً معين الدين أنر أحد حكام دمشق في تلك المرحلة(20): 


'فلصسار إلى مودئسسك التسسابي عسلى أني العظامي العصسامي 
ألسم تعسلم بساني لالسستمالي اليك رمى سوادي كل راها. 


إن أسامة الضائع واللتائه في مفازات مُنفام ينتقل بين دمشق وصلخد معانياً تخبط الحكام 
والمشنفذين ووقوعهسم في أسر أهوائهم ونزاعاتهم الداخلية؛ بينما الفرنجة تلنظم خيولهم متوعدة 
بالمزيد من التنكيل» وفي هذا التنقل تزإداد الهوة بين قدميه وإلمكان؛ فتأتي لفظنا 'انتسابي وانتمائي'؛ 
في البيتين السابقين في سياق رد فعل نفسي وسم وجدائه في هذه المرحلة؛ فهام يتشبث بحبال من 
أوهام؛ نسج خيال أسامة من خيوطها لوحة رؤّيّتة لمعبن الدين أنر. ومن الملاحظ أن ذلك كله أثر 
في حجم نتاجه الأدبي؛ فكان شحيحا قليلا؛ حمل سَمَات هذه المرحلة وطوابعها. 


رابعا: الرحلة الرابعة: 


كانت سنوات إقامة أسامة في مصر منعمة؛ غمرته بالجاه والخيرات بدرجة لا عهد له بها من 
قبل يقول في كتابه 'الاعتبار": أقمت بها مدة في إكرام واحترام وإنعام مئواصل وإقطاع زاج '(21)؛ 
وتقدمث مكانته في الحياة السياسية والاجتماعية؛ فبات من أقرب الناس إلى أصحاب النفوذ في الدولة 

والمجتمع؛ وهاهو ذا يعبر عن ذلك بقوله: 
'من كان في مصر يقدر أن يركب بسرج ذهب في أيام الحافظ؛ غيري'[22). لكن هذه الحال لم 
تدم طويلاً مع أسامة, فسرعان ما اضطر لترك الحياة الهانئة في القاهرة لتنفيذ سفارة سياسية 
عسكرية؛ عندما أوفد بعهد الخليفة الظافر ‏ الذي جلس على كرسي الخلافة بعد وفاة أبيه الخليفة 
الحافظ ‏ للقاء نور الدين زنكي في الشام والسعي لديه في توحيد المواجهة العسكرية للفرنجة على 
الجبهتين المصرية والشامبة: ويفصل أسامة ما عاناه في هذه السفارة متحدثا في كتابه 'الاعتبار' عن 
المعارك التي شارك في تنظيمها وقيادئها في هذه المرحلة؛ وانعكسث مؤثرائها في قصائده التي 
كتبها عن مقاومة الفرئجة بأسلوب يبدل بنبرة الانكسار والضباع الثي سادت في أدبه في المرحلة 
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السابقة؛ شعوراً زاهياً بالفخرء عامرا بالحماسة والثقة بالنفس. 

انتهت إقامة أسامة في مصر بفتن واضطرابات سلبته ثروته الكبيرة وأودت بحكم حلفائه؛ مبدلة 
بسزمان هناءئه السابقة ورغد عيشه العزيزء زمانا جديدا مثقلا بالهموم والمعاناة والمفاسد. يصف 
أسامة أحد أيام ذلك العهد الجديد بقوله: "كان ذلك اليوم من أشد الأيام التي مرت بي لما جرى فيه 
من البغي القبيح الذي ينكره الله تعالى وجميع الخلق'(23). 

إن هذا البوم القبيح لم يات مفاجئاء فقد سبقته أحداث كثيرة أثرت في نظرة أسامة إلى مكان 
إقامته في مصره فعبر في شعره عن غربته عنه؛ وشعوره بالعداء إزاءه؛ وهو يقابله بالمكان القديم 
الأليف الأثير لديه؛ في ثنائية تسم أسلوبه في عرض الأمكنة التي رادها في حياته ضمن نوعين: 
أليف ومعاد؛ فتحضر مرابع طنولته في شيزر على ضفاف نهر العاصي رمزا للمكان الأليف الذي 
يحن إليه وهو يعاني صروف الدهر في الأمكنة التي بتنقل بينها من بلد إلى بلد. يفول في شعره 


(24): 
"يامصسر مادرت في وهمي ولا خلدي ولا أجالستك خسلواتي بأأكاري 
ما أنست أول أرض مسس تربستها جسميء ولا فيك أوطاني وأوطاري'. 


تعبر المقابلة بين مصر وأول أرض مب تربتها جسمٌ”الشاعر. أي بلائه شيزر الأثيرة لدى قلبه؛ 
عن تلك الثنائية التي يمكن تتبعها في شعره ونثره وهو يصفه الأمكنة الثي تنقل بين ربوعها في 
حياته؛ فإذا هي في نهاية المطاف موزعة بين" مكانين: 

أ مكان معاد يسبب الأذى ويبفث القلق: 

ب مكان أليف عامر بالمودة والطمائيّئة: 

إن حديث أسامة عن أول أرض مس تربتها جسمه؛ يئكرر في غير نص من نصوص أدبه 
الشعري والنثريء؛ معبرا عن تعلقه بمرابع طفولته في شيزر التي دهمتها الزلازل وخربتها عام 352 
ه بعد ثلاث سنوات من مغادرته مصرء وقد كتب في مقدمة كتابه "المنازل والديار" الذي عبر فيه 
عن معاناته لما أصابها؛ 'دعاني إلى جمع هذا الكتاب» مانال بلادي وأوطاني من الخراب؛ فإن 
الزمان جر عليها ذيله.. هي أول أرض مس جلدي ترابه'(25). 


ابيا + الرحلة الغاسية: 


عساد أسامة إلى دمشق بعد عقد زمذي حافل بالأحداث الممنطقة بمغامرات سياسية خطيرة؛ 
انستهت إلى تهشيم أحلام أسامة؛ بعد أن أكسبتها النجاحات العسكرية والسياسية أمجادا مادية ومعنوية 
رفعث مكانته الاجتماعية؛ وكادث تنسيه جرح انسلاخه القديم عن مغاني طفولته وشبابه في شيزر. 
وهاهوذا من جديد مكبل يرزح تحث نير النكبات؛ فقد ترك مصر غارقة بالفتن؛ وتعرض في 
طريقه لعدوان فرنجي أسر فيه أخوه؛ ثم نكبت السفينة التي حملت أسرته وخزائن كتبه؛ فنهبها 
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الفرنجة قرب سواحل عكا ناكثين بوعد كانوا قد قطعوه لحمايتها. إنه صفر اليدين إلا من أحزان تولد 
في نفسه حنيئاً مبهما إلى زمان نشأته الأولى في شيزرء حتى إذا ضربتها الزلازل بعد ثلاث سنوات 
من مغادرثه القاهرة وصل ذلك الحئين إلى ذرا تعانئد حركة الزمن مرجعة عرباته إلى عهود فديمة؛ 
ماتزال كؤوسها ترن في مخيلة أسامة ووجدانه؛ فينسج في إحدى قصائده لوحة فريدة لغلبة حنينه 
على الزمان: بقول(26) 


"حالم الأيك هيجستن أشسجانا أليسبك أصدفنا بثُ وأشلجاا 
كم ذ/ الحئين على مر السئين؟ أما أفادكن قديم العهد تسسيانا' 


كانت حال أسامة قبل الزلازل - التي ضربت شيزر سنة 552 ه - تئن بالشكوى والمرارة؛ 
لاضطراب زمائه عند خروجه من مصرء كما يعبر في قصائده؛ ومنها فصيدة كتبها في حلب؛ يقول 


فيها(27): 
"ولا تسأليني عن زماني فإننى أنسزه عن شكوى الخطوب لسانى 
ولكن؛ سلي عني الزمان فإنه يحدث تسل صب ري على الحدثان' 


كانت غربة أسامة في الزمان قنا بلغت شاو “'غميقَ/الغور في نفسه؛ فلما جاءه خبر الزلازل» 
وما فعلته في شيزرء استيقظ حنينه إلى أمكنتهاء وراح يكتب القصائد؛ عل الشعر يصالح بصوره 
ولوحاته بين أسامة ومعائدة الزمان والمكاتّلنفسه التائقة-إلي الطمأنينة؛ ولكنه في لجوثه إلى القصيدة 
كان كالمستجير من الرمضاء بالنار. ولم تفلح في مؤازرته وهو على هذه الحال؛ سوى مشاركته 
في العمل السياسي والعسكرئي من جديد بفستوى رفيع» عزن قربه من نور الدين زنكي (ت569 
ه )؛ وجعل مثقفي عصره ومؤرخيه يدونون اسمه في صفحات موسومة بالعز والبطولة؛ ومن ذلك 
مايورد معاصره عسز الدين بن الأثير في كتابه 'الكامل في التاريخ"؛ فيقول: 'ثم دخلت سنة سبع 
وخمسسين وخمسمئة.. في هذه السنة جمع نور الدين محمود ابن زنكي صاحب الشام العساكر بحلب 
وسار إلى قلعة حارم؛ وهي للفرئج غربي حلب فحصرها وجد في قتالها.. وممن كان معه في هذه 
الغزوهٌ مؤيد الدولة أسامة بن مرشد بن منقذ الكناني وكان من الشجاعة في الغاية'(28). 


سادساً : الرحلة السادسةء 


تقدمت السن بأسامة في خلال إقامته في حصن "كيفا" في ديار بكرء وبدأ وهن الشيخوخة يدب 
في أوصاله؛ وأصابت سهامه من نفسه مقتلين عزيزين لزريى لديف كالما تقنن بها مفكخرا 
مستطارلاً) وها فروسيته وأدبه؛ فراح يكني عن الفروسية الغائبة بما تركته بين يديه من إمكانات 
جسدية معطلة عن تجديد أمجادها الغابرة؛ وقد عبر عن عجزه عن الكتابة التي يرود ميادينها بأنامل 
مرتعشة؛ فقال في ذلك(29): 

"مع السثمانين عاث الدهر في جلدي "2 وسساوئي ضعف رجلي واضطراب يدي 
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وو يا العسر يوي 


فساعجب لضعف يدي عن حملها قلما مسن بعسد القسنا فسي لسبة الأنسد". 


أصبح أسامة فسي عزلته في حصن كيفا بعيدا عن المشاركة الحية في المعارك والأحداث 
السياسية التي يسلو بمجرباتها بعض مايكابده مغطياً بأردية أحدائها حنينه المستمر إلى مكان أليف 
يمنحه الطمأنينة. هاهو ذا وحيد بعد رحلته الطويلة مع الحياة. مخذول في مسعاه إلى مكان وزمان 
منشودين؛ إنه يعوض عن خذلانه بصحبة القرطاس والقلم راجعا عنى جداحي مودتهما إلى مرابع 
طفولته فسي شيزر. وما إعداده لكتابه الشهير "المنازل والديار". سوى شكل من أشكال تلك العودة 
الحميمة المأمولة اللائبة على مكان مفقود؛ إنه يبكي مع الباكين على مكان وزمان ضائعين؛ وهما 
محنته الأساسية التي رافقت رحلة عطائه في حياته الطويلة. 


سابعاً: الرحلة السابعة: 


ازدادث معاناة أسسامة مع وهن الشيخوخة في مرحنلة إقامته الأخيرة في دمشقء؛ وانعكست 
مؤثراتها في طريقة إبداع أدبه الذي بات يمليه.علىئ كتبته إملاء؛ ومن أبرز هذه المؤثرات في فن 
صناعة الكتابة لديه في هذه المرحلة المتاخزة من حيائه,ظهوّر بعض الأخطاء اللغوية والأسلوببة 
ذات سمات محددث؛ هي دون مستوى أديب أريب مثل أسامة؛ وقد افطن دارسو أدبه إلى هذا الإشكال 
في نسخ كتبه المؤلفة في هذه الحقبة فكتب الدكتور يعقوب صروف في مجلة المقتطف القاهرية سنة 
8م مقالات تسناولت كتاب أسامة 'لباب الآداب" المؤلف سنة 579 ه. ومما جاء فيها؛ في 
الكتاب علامات تدل على أن الناسخ.قرأة للمَؤلنت فاصّلح.فيه.قليلاء لكِنَّ المؤلف لم يقرأه بنفسه؛ إما 
لضسعف بصره في شيخوخته؛» أو لسبب آخرء ل5 الكائب يخطئ أحيانا خطأ صرفباً لا يدركه من 

يسمع ولا يقراء ولو رآه المؤلف لأصلحه تماما(30). 
(هناك نقص صفحة 13). 


خانمة : 


يوضم الاطلاع على النتاج الأدبي لأسامة بن منقذ في مراحل حياته المختلفة أن تفاعل تلك 
المراحل مع عناصر الزمان والمكان؛ كان مصدرأ أساسياً من المصادر المؤثرة في طوابع أدبه 
وتجليات ظواهره. فهذا التنقل من مكان إلى مكان وما يرافقه من تبدلات لصروف الزمان الثي 
تعكس ظلالها على الصعيدين الشخصي والاجتماعي» من العوامل التي أثرت في اختيار أسامة 
لموضوعه الأدبيء ولصوره التعبيرية عن ذلك الموضوع. وقد عبر في أدبه عن تلك العوامل 
بصراحة ووضوح: بمثل قوله في كتابه "المنازل' والديار”: 'تنقلت بنا الدئيا تنقل الظلال؛ وتقلب بنا 
الدهر من حال إلى حال'(35). 
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غلبت على المراحل المختلفة التي مرث بها حياة أسامة؛ سمات مشئركة وسمث صلائه الوثيقة 
بالزمان والمكان؛ لعل الشعور بالغربة في كل منهما يلون السماث المذكورة بلونه الخاصء؛ وقد بدأ 
هذا اللون يعمسق خطوط وشمه في ذراعي أسامة منذ صدامه مع عمه الأمير سلطان في شيزر: 
وخيبته في الحب التي رافقت ذلك الصدام؛ أو كانت نتيجة من نتائجه كما يرى بعض الدارسين(36). 
وعبثا حاول أسامة أن يشق أمواج الحياة العاتية بذراعية العنيدتين. كاتا وفارسا وسيائيا لامعاء لكده 
كان يعود في كل مرة محملا بخيبات وانكسارات تعمق وشم الغربة في ذراعيه؛ وتعزز في نفسه 
الميل إلى العزلة والتأمل الذي وصل في مرحلته الأخيرة حدأ من إليأس والإحباط جعله يفضل 
المسوت على الحيساة؛ متسربلة برؤية سوداء تحتضن حنبنا دافئا إلى مرابع شيزر التي عرفه فيها 
أسامة ذات يوم مكاناً أليفا عامرا بالحب والمودة؛ عبثاً حاول أسامة أن يسكيدل بها مكانا عنديدا. ووم 
المرجح أن فشل مثل هذه المحاولات يفسر معلما أساسياً من معالم صلات أسامة بالزمان والمكان؛ 
يسبر عنه بقوسله: "'لى الله عز وجلء أشكو مالقيت من زماني؛ وانفرادي عن أهلي وإخواني؛ 
واغترابي عن أهلي وأوطاني'(37). إن ما لقيه هذا الأديب الفارس من زمائه واغترابه عن أوطانه: 
كمالي تسبيرا أدبيا شاكيا متمردا اخؤينا: بفلث*ألؤئاهو على لوحاته الأدبية؛ شعرأً ونثراء في مراحل 
حياته المختلفة. 


الزمان المكان من أبرز الفادة الذين 
مراحل عدم بن منفد عدد السنوات التقى بهم أسامة . 
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ووه عن لسر 


له هرامش: 

| - عياد» دشكري محمد المذاهب الأدبية والنقدية 
عند العرب والغربيين'؛ ص 146 . 

2 - أسامة بن مستقذ؛ “يوان أسسامة بن منقذ'؛ 
ص 159. 

3 - المصدر نفسه؛ ص 99. 


4 - قيطاز» محمد عدنان *أسامة بن منقذ والجديد من 
آثاره رأشعاره': ص [1. 

3 أدوئيس» “سدمة للشعر العربي , ص 73 

6 # عباسء: حسنء 'أسامة بن منقذ حبائه وآثاره'» ج/ 
٠ض‏ 120. 

7 - ابن عساكرء الحافظ: التاريخ الكبير". م2؛ صن 
04 

8 باشلارء غاستون:؛ 'جماليات المكان'؛ ص 9. 

9 - أسامة بن منقذ, “المنازل والديا ر* صس 4, 

0 - أسامة بن منقاةء 'ديوان أسامة بن منقذء'ء 
سن 7 

[/ - المصدر نفسه؛ ص 20. 

2 - أسامة بن منقذ» "لباب الأداب": س 226: 

3 - أسامة بن منقذء 'ديوان أسامة بن منقذ”, 
س 43 

#4 باشلا ر» غاستونء "جماليات المكان"؛ ص 6, 

5 - أسسامة بن منقذء 'ديوان أسامة بن منقذ'. ص 
29 

6 - باشلار» غاستون؛ "جماليات المكان'؛ ص /3. 

7 - أسسامة بسن منقذء "نيوان أسامة بن منقذ"» 
فس 97. 

3/ - باشلارء غاسثون؛ "جماليات المكان'؛ ص /3. 

9 - عباسء حسنء "أسامة بن منقذ حياته وأثارء'؛ ج 

للا المصادر والمراجع: 

1 - ابن الأثيرء عز الدين ‏ "الكامل ني التاريخ". ج9 
؛ ط2: دار الكتاب العربي» بيررتء 4976: (ر 
9و3ّص). 

2 - ابسن عساكرء الحافظ - "التاريخ الكبير' . ء2: 
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(ءص [9. 
0 - أسامة بن منقذء 'ديوان أسامة بن منقذ'؛ صس 
2020 


[2 - أسامة ين منقذ؛ 'كتاب الاعتبار': ص 6. 

2 - المصدر نفسه؛ ص ر29. 

23 - المصدر نفسه: ص /[2. 

4 - أسسامة بسن مسنفاء * ديوان أسامة بن منفذ", 
هن :. 

25 - أسامة بن منفذء “المنازل والديار؛ مس 6. 

6 - أسامة بسن منقذ: "ديوان أسامة بن منفذ"؛ صس 
007 

7 دس المصدر تفسيه؛ صن 225. 

قي ابسن الأثير, 'الكامل في التاريخ » جك 2 
ضرع . 

9 - أسامة بن مننذء "ديران أسامة بن منقذ'؛ صس 
163 

0ح أشامة بن منفذ : "لباب الآأداب"؛ س5 المقدمة. 

[3 - أسامة بسن منقذء *ديوان أسامة بن منقذ"'؛ س 


209 
2 محجرب ٠‏ د. فاطمة: "قضدية الزمن في الشعر 
العربي": صر9. 


3 - أساهة بن منفذء 'المنازل والديار»ء صس10. 

4 .. أسامة بن منفذه 'ديوان أسامة بن منفذ'؛ صس . 

33 أسامة بن منفذ؛ "السنازل والديار» ص3 

36 - عباس؛ حسنء “أسامة بن منقذ حياته وأثاره'؛ ج 
[(» ص 193. 

7 - أسامة بن منقذء “المنازل والديار؛ ص 4. 


ترئيب الشيخ عبد القادر بدران: مطبعة روضة 
الشام» دمشق: 1030 شاء (4ى بص)]. 

3 أدرئيس» علي أحمد سعيك "مقدمة للشعر 
العربي' . دار الفكر: ببررث: (43/ صس]/. 


4 - أسامة بن منقذء 'ديوان أسامة بن منفذ". تحقيق 
ل أحكمد أحفد بدوي وحامد عبد المجيد, رزارة 
المعارف؛ القاهرة؛ 953 إم. (62قص/. 

5 - أسامة بن ملقذء 'ديوان أسامة بن منقذ", تحفيق 
أحمد أحمد بدوي وحامد عبد المجيد: منشوراك 
يبعلبكي) بيررث ط2١‏ 1983 |6 | أس]/. 

6 - أسسامة بن منفذ, 'كتاب الاعتبا ر"» تحفيق فيلييب 
حقي: مكتبة الثقافة الدبنية, القاهرة؛ 1930م / 
إقص/. 

7 - أسامة بن منفذء “كثاب الاعثبار". تحفيق: د قاسم 
السامرائي, دار الأصالة:؛ الرياض» المملكة 
العربية السمردية؛ 1987/ (267ص). 

8 سد أسامة بسن منقذ؛ لباب الأداب', تحفيق: أحمد 
محسد شاكر» مكثبة لويس س ركيسء القاهرة» 
5 (24ئص). 

9 - أسامة بن منقذء "المنازل والديار : تحفيق مصتطفى 
حمازي, المجلس الأعلى الشزون الإسلامية؛ 
القاهرة» 1968: (92كص). 


د.راائب سكر ‏ 2858984 


7 - باشلار؛ غاستونل - 'جماليات المكان'. ترجمة 
غالب هلساء المؤسسة الجامعية, طق بيروث ٠:‏ 
84 1 (3اقص/. 

|[ - عباس؛: حسن - "أسامة بن منقذ وأثاره': الهيئة 
المصسرية العامة للكتاب: فرع الاسكندرية, 
[195: جا/ 6 كص. ج145/2ص. 

2 - عياد د شكري محمدء 'المذاهب الأدبية والنفدية 
عند السرب والغربيين". عالم المعرفة 177, 
المهسلس الوطني للسثفافة والشون والأداب؛ 
الكويت؛ أيلرل؛ 993 ام (355قص). 

3 ه قيساز » محمد عدنان . 'أسامة بن منقذ 
والجديد من آثاره وأشعارء': وزارة الثفافة» 
دشق ١‏ [[7مصس). 

4 - كيلانسي» قصر 6 "أمسامة بن منفذ". مكتبة 
النوري؛ دمشق» 9583/: (76مصس)]. 

5 ته محجوب: د. فاطمة - "قضبية الزمن في الشعر 
العربي". دار المعارفء القاهرة» ١1980‏ (47/ 
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أخبار التراث العربي 


نهتم بأخبار العلماء والباحثيين والجامعات والمراكز العلمية 
انيما يتعلق بشؤون النراث العربي 


محمود الأرناؤوط 


من أخبار الراكز العلمية 


*وفاة الدكتور خالد الماغوط مدير معهد.التراث العلمي العربي بحلب: 

توفي في حلب يوم السبت 6 ربيع الثاني 1421 ه الموافق ال 8/ تموز- يوليو 2000م؛ وقد 
ولد الأستاذ الدكتور خالد الماغوط في السلمية بسورية سنة_1355ه- 6م ويحمل درجة ' 
الدكتوراه ه في الرياضيات؛ ومارس التدريس بجامعة حلب منذ سنوات طويلة وتقلب في مراكزها 
الإدارية فكان كان عميدا لكنية اعلوم» شو كول واطفة يرن ومدبر أ لمعي والترا العلمي العربي منذ 
عام 401ه- [198م» ورئيسا للجمعية السورية لتاريخ العلوم مند تأسيسهاء ؛ وسمي عضرا 
مراسلاً لمجمع اللغة العربية بدمشق سنة 1412ه-- 2م وكانت له مشاركات كثيرة جد في 
عدد كبير من المؤتمرات والندوات العلمية في سورية وبعض الأقطار العربية والأجنبية؛ و له 
أبحعاث ومؤلفات عديدة؛ وكانت صلات واسعة بالعلماء العرب والمسلمين والمستشرقين؛» وكان يميل 
إلى اعتزال الناس والبعد عن الأضواء والانصراف برسالة نشر العلم ما استطاع إلى ذلك سبيلاً؛ 
رحمه الله تعالى وأسكنه فسيح جنانه. 

“*كتاب جديد يصدر عن مركز الأبحاث للتاريخ والفنون والثقافة الإسلامية بإستالبول: 

عن مركز الأبحاث للتاريخ والفنون والثقافة الإسلامية بإستانبول صدر بالتركية لمدير عام 
المركز الأستاذ الدكتور أكمل الدين إحسان أوغلي كتاب هام بعنوان "المؤسسات الصحية العثمائية 
في سورية" ويضم مقدمة نتحدث عن المؤسسات الصحية في بلاد الشام قبل معهد العثماني؛ ثم 
يتحدث في الفصا- الأول عن المؤسسات الصحية العثمانية الحديثة في سورية؛ ويتفرع إلى الكادم 
عن المستشفيات بدمشى وحلب في ذلك العهدء وينتقل في الفصل الثاني للكلام على كلية الطب في 
الشام؛ وبستحدث في الفصل الثالث عن تعريب التعليمات المحتوية على أصول إدارة المستشفي 
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الحميدي بدمشق (السذي كان يعرف سابقا بمشفى الغرباء) ويعرف الآن بالمشفى الوطني؛ ويختم 
الكتاب بمجموعة هامة من الصور التذكارية للأطباء والممرضين الذين عملوا في المشفى في ذلك 
العهسد. وبكشساف هام بأسماء الأعلام والأماكن والخرائط والقوائم التي تخص موضوعات الكتاب: 
والجدير بالذكر أن الأسستاذ صالح سعداوي صالح قام بنقل الكتاب إلى العربية في طبعة جديدة 
ستصدر خلال هذا العام. 


من أخبار العلماء والباحثين 


*عين الأستاذ الدكتور خالد عبد الكريم جمعة - المدير السابق لمعهد المخطوطات العربية في 
الكويت- بصفة مستشار لشؤون التراث العربي لدى المجلس الوطني للثقافة والفنون والأداب 
بدولسة الكويت؛ وأنيطت به مهمة الإشراف على إصدار الأجزاء المتبقية من موسوعة 'تاج 
العروس" للمرئضسى الزبيدي؛ وقد تولى بنفسه مراجعة الجزء التاسع والعشرونء والجزء 
الثلاثون؛ واوكل لبعض الأسائذة المتخصصين بشؤون العربية وما يتصل بها مراجعة 
التجارب الأخيرة للأجزاء التالية؛ ومن بين"الذين وقع عليهم الاختيار للإسهام بمراجعة تلك 
الأجزاء الأستاذ الدكتور عبد اللطيث الخطيب من شورية. 

*انتهى الأستاذ محمود الأرنازوط من تأليف وإعداد كتابه 'أعلام التراث في العصر الحديث" 
الذي يضم بين دفتيه تراجم لثمانين شخصية-من الذين أسهموا بإحياء التراث العربي . 
الإسلامي في البلدان العربية والبلدان الإسلامية وبلدان الاستشراق؛ وقذم له بمقدمة هامة 
جداء ودفع به للطبع في إحدى دور _النشرء ببيروت وسيصدر'قريبا. 

*انتهى الأستاذ رياض عبد الحميد مراد من تحقيق المجلد الثالث من كتاب 'محاضرات الأدباء" 
للراغب الأصفهاني؛ وبين يديه الآن المجلد الرابع والأخير منه؛ وسيصدر الكتاب دار صادر 
ببيروت قريبا. 

*انتهت الباحثة السيدة وفاء تفي الذين من تحقيق وتصحيح كتاب 'معجم الشيوخ" لابن عساكر؛ 
ودفعت به للطبع في دار البشائر بدمشق وسيصدر عنها قريبا. 

*انتهى الأستاذ إبراهيم صالح- من دمشق- من تحقيق رسالة "الإعجاز والإيجاز'" للثعالبي؛ 
وهي حت الطبع الآن في دار البشائر بدمشق وستصدر قريبا. 


الإصدارات الحديئة من كتب التراث وما ينصل بها 
*عن دار صادر ببيروث صدرث الكتب التالية: 


*الزهور المقتطفة من تاريخ مكة المشرفة؛ لتفي الدين الفارسي؛ حقفه وعلق عليه الأستاذ أديب 
محمد الغزّاوي؛ قرأه وقثم له الأستاذ محمود الأرناؤوط. 
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ها ليرا المربجهوج 


“دول الإسلام؛ للذهبي؛ حققه وعلق عليه الأستاذ حسن إسماعيل مَروة؛ قرأه وقم له الأستاذ 
محمود الأرئاؤوط؛ ويقع في مجلدين. 

*تفسير القرآن العظيم؛ لابن كثير؛ بإشراف الأستاذ محمود الأرناؤوط. 

*المعتمد -قاموس عربي عربي- للأسئاذ جرجي شاهين؛: صدر في طبعة جديدة أنيقة قدم لها 
الأسئاذ محمد عبد الله قاسم. 

*وعن دار الفكر بدمشق صدرت الكتب الثالية: 

*كتاب الكفاف؛ للأستاذ يوسف صيداوي. 

*علماء دمشق وأعيانها في القرن الحادي عشر الهجريء تأليف الدكتور محمد مطيع الحافظ؛ 
والدكتور نزار أباظة؛ ويقع في مجلدين. 

“علماء دمشق وأعيانها في القرن الثاني عشر الهجريء تأليف الدكتور محمد مطيع الحافظ 
والدكتور نزار أباظة؛ ويقع في ثلاث مجلدات. 

*وعن دار الكلم الطيب بدمشق صدرت الكتب. التاليّة؛ 

*الشجرة النبوية في نسب خير البرية؛ لابخ عبد الْهَادّي تحقيق الدكتور محيي الدين مستو. 

*الإيضاح في علوم الحديث والاصطلاح؛ تأليف الدكثور مصطفى الخن, والدكتور بديع السيد 
اللحام. ْ 

*الرسول -صلى الله عليه وسلمج في كتابات المستشرقين؛ للأستاذ نذير حمدان. 

*لوامع الأنوار شرح كتاب الأذكار للإمام التووي» ثأليت الدكتور: .محيي الدين مستو. 

*مناهج التأليف في السيرة النبوية خلال القرون الهجرية الأربعة الأولى؛ تأليف الدكتور محيي 
الدين مستوء وهه الأطروحة التي نال بها المؤلف درجة الدكتوراه من إحدى جامعات 
الباكسئان بإشراف الأستاذ الدكتور مصطفى الخن. 


إصدارات ثرائية متفرقة 


*علم طبقات المحدثين؛ للأستاذ أسعد سالم تيم صدر عن دار الرشد بالرياض. 

“قضة المدينة المنورة بين عامي (1963- 8ه ) تأليف الأستاذ عبد الله بن محمد ابن 
مزاحم» صدر في مجلدين؛ عن مكتبة العلوم والحكم بالمديئة المنورة. 

"التفسير بالمأثور أهميته وضوابطه-دراسة تطبيقية في سورة النساء- للدكتور صنوث بن 
مصطفى خليلو فيتش من البوسنة؛ صدر عن دار النشر للجامعات بالقاهرة؛ ويذكر أن أصل 
الكتاب أطروحة تقدم بها المؤلف لنيل درجة الماجستير في إحدى الجامعات المصرية 
بالقاهرة بإشراف الأستاذ الاكتور محمد علي حجازي. 
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“*رسوم التحديث في علوم الحديث؛ للجعبري؛ تحقيق الأستاذ باسين محمود الخطيب؛ عن دار 
البشائر بدمشق. 

“معالم في تاريح البلاغة العربية: للدكتور محمد علي سلطائي؛ صدر عن دار المحبة و دار 
آية بدمشق. 

*إخسلاص النبة في الحديث المسلسل بالأولية؛ للأستاذ ياسر بن إبراهيم المزروعي؛ صدر عن 
دار البشسائر الإسلامية ببيروتك. 

"فادة الفتح الإسلامي في أرمينية» للواء محمد شيت خطاب؛ صدر عن دار الأندلس الخضراء 
بجدة ودار ابن حزم بببروت. 

*وفيات الأعيان والمشاهير (خلاصة تاريخ ابن كثير) تصئيف القاضصي محمد بن أحمد كنعان؛ 
صدر عن مؤسسة المعارف ببيروتث. 

"تاريخ الأسر العلمية في بغداد؛ تأليف السيد محمد سعيد الراوي البغدادي؛ تحقيق الدكتور 
عماد عبد السلام رؤوف؛ صدر عن وزارة الثقافة والإعلام ببغداد. 


*عددان جديدان من مجلة آفاق الثقافة والثراث بدبي: 
"العدد الرابع والعشرون وفبه مما 'يتصل بالتراثالعربي الإسلامي: 
أ-مخطوطات نادر “الكنز“في الفراءات العشرة"' للواسطي؛ تعريف بفلم الأستاذ الدكتور حاتم 
صالح الضامن. 
ب-من نوادر المخطوطات 'مخطوط السفينة" لابن مبارك شاه؛ تقديم الأستاذ عبد القادر 
أحمد عبد القادر. 
*العدد الخامس والعشرون ومعه العدد السادس والعشرون وفيه مما يتصل بالتراث العربي 
الإسلامي: 
“من نفائس المخطوطات المغربية 'وصل القوادم بالخوافي في ذكر أمثلة القوافي" لابن رشيد 
الفهري البستي المتوفى سنة (721ه) تعريف بقلم الأسئاذ مصطفى بورشاش. 
*مخطوطات فريدة: 'كتاب المنهاج في شرح جمل الزجاجي؛ ليحيى بن حمزة العلوي؛ تعريف 
بقلم الأستاذ الدكتور حائم صالح الضامن. 
*عدد جديد من مجلة تراثنا الكويتية التي تصدر عن دار الوارقين للنشر والتوزيع: 
*العدد السابع عشرء وفيه يتصل بالتراث العربي الإسلامي: 
"الوزير البويهي أبو الفضل بن العميد؛ مقالة للمستشرق هائس دايبر. 
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ويذكر أن العدد الأول من المجلة المذكورة -وهي شهرية- صدر غام 1417ه- 1996م. 
*عدد جديد من مجلة الزهراء الأردنية التي تصدرها جامعة آل البيت؛ وفيه مما يتصل بالتراث 
العربي الإسلامي: 
تسريف بكتاب: 'رحسلة سويله مز أوغلي إلى بلاد الشام' تحفيق ودراسة وترجمة الدكتور 
فاضل مهدي بيات؛ وهو من إصدار آل البيت سنة 1420ه- 2000م. 
*مناقشة أطروحة الطالب العماني راشد بن علي بن عبد اش الحارثي التي تقدم بها إلى الجامعة 
بعئوان “الحسرية في القرآن الكريم- دراسة موضوعية-” بإشراف الأستاذ الدكتور حسيب 
السامرائي ومنح بها درجة الماجستير. 
*مناقشة أطروحة الطالب سيد نظمي العيدروس” التي تقدم بها إلى الجامعة بعنوان "الحافظ 
العراقي أبسو الفضل عبد الرحيم بن الحسين ومنهجه في كتابه 'طرح التثريب' الأستاذ 
الدكتور قحطان الدوري ومنح فيها درجة الماجستير. 
*مناقشة الأطروحة التي تقدم بها الطالب خالد محمد عبد الجليل "الأحاديث الواردة في فضائل 
آل البيت في الكتب التسعة" بإشراف الأستاذ الدكتور سذيق مقبول» ومنح بها درجة 
الماجستير. 
“مناقشة الأطروحة التي تقدم بها الطالب بسام إسماعيل ملكاربي بعنوان 'منهج الإمام عبد الملك 
بن عبد الله الجويني من خلال كتابه |"البرهان في أصول الفقه' بإشراف الأستاذ الدكتور زين 
العابدين محمد النورء ومنح بها درجة آلمَاجَسَمَيْرَ في"أصُوَل الفقه. 
*مناقشة الأطسروحة التي تقدم بها الطالب راسم رضوان عقلبعنوان "القياس النحوي عند 
الفارسي وابن جني" بإشراف الأستاذ الدكتورٌ إبراهيم السيد؛ ومنح بها درجة الماجستير. 


ويضسم العدد أخبار منافشة عدد آخر من الرسائل الجامعبة لنيل درجة الماجستير و غير ذلك 
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